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اإلكتابة عن الصوفية (08512105ا5) أو الروحانيت (1ناةلإا!) فى الإسلام تككاد 
تكون مستحيلة. فمن أول خطوة يخطوها سالك هذا التريد يرى أمامه تلالا 


فيكلاة: وعياناً وعر 6 لا يزداد بالسير فيها إلا استصعاباً لا للوصيوك 1 أ ى عأيه: 


بي 0 ااه 0 رلك خدات (حارهي ار يحاول 
وعدي كال ولياء؛ أو 1 00 
الكتابات النظرية ع١‏ ن طبيعة التصوف وعن ذات الله وعن جوهر الكنا و ١‏ وريما 
يكتفى بإلقاء نظرة على الطبيعة وبالاستمتاع بجمال القمم العالية د :5 0 أشعة 
الشمس في صباح باكر أو تتلون بحمرة الشفق في مساء بارد؛ أما أقصى الج 
حيث موطن طائر (السيسورغ" الصوفي فلن يصل إليه على كل حال إلا بعض من 
النخبة. ثم يدركون أنهم لم يصلوا إلا لما يجول في خاطرهم. 

ولذا فإن من بدأ بحثئه في الصوفية بتتبع بعض خطوطها الأساسية من الناحية 
التاريخية وبالكشف عن بعض.س ظواهرها لا يأمل فى الوصول إلى نتيجة مرضية 
تماما؛ والأسهل من ذلك كله التركيز على بعض الجوانب وإغفال ما عداها؛ فما 
كتب فى ذلك من مصادر بلغات شرقية وغربية مطبوعة ومخطوطة لا يمكن حصره. 
ومازالت الدراسات تتدفق فى سرعة متوالية؛ يستحيل معها التمكن من عرض 
الموضرع عرضا شامل. 


وفد حثني تلامذتي في هارفارد أن أجمع ملاحظاتي التي ا بمثابة 
ركاتز لبعض الدورات الدراسية عن التصوفء وهى ملاحظات مأخوذة من 


مصا 


در علمية وتجربة شخصية: ولكنتئ تخليت عن قصد عن بحث الجوانب 
الاجتماعية؛ وقد ساعدني على إصدار هذا الكتاب ٠‏ على مدى سنوات طوال 


كثير من الأصدقاءء خاصة فى تركيا وباكستان» ثم فى الهند وأفغانستان ‏ 


وأحيانا كان ذلك بإبداء ملاحظات تأتى من قبيل الصدفة. هؤلاء جميعا أقدم 

ظهرت الطبعة الإنجليزية الأولى فى عام ١1975‏ عن دار نشر جامعة كارولينا 
الشمالية؛ ومنذ دلك الوقت كانت مدينة تشابل هيل !!!11 اءمة'© كذلك مسرحا 
لعدة طيعات؛ وقد 'استخدم الكتاب للدرس والقراءة. وعندما اختمرت فكرة إصدار 
طبعة ألسانية قررت القيام بالترجمة بنفسي. وقد أصدرت دار نشر صغيرة في مدينة 
آلن «عانث فى عام 1917/4 الطبعة الألمانية فى شكل كتيبء لكنها لم تلق حظا 
وافرا. أما الطبعة النهائية التى هى بين أيدينا الآن فقد روجعت فيها كل الفصول 
وزيدت فى ضوء الخيرات الجديدة طبقاً لموضوعاتهاء. كما ألحقت بها قائمة 
الس 'جه في شكلها النهائي وأضيفت إليها بعض الصور والإبداعات الخطية. 

وهدا الكتاب عن «تاريخ التصوف"' يعنى عناية كبرى بالجانب الفني في 
النصوف وتعبيراته الغنية في الشعرء كما أضيفت للطبعة الألمانية نصوص تكميلية: 
وقد قمت المؤلفة بترجمة كل ما ليس مترجماً من الأشعار. 

عبن الماك جات لتك ل 1 اكاك "قر تبر لا لمي لايم 
لانجليرية؛ ولم يكن هناك عناية بكتابة الأعلام والمصطلحات في لغة لاتينية علمية 
دقيقة إلا في الكشاف الخاص بها. وآتوجه بشكري الخاص للسيدة أني يويمان 
ل 30 أصمل من ماربورغ على إعدادها أصل المخطوطة وتصحيحها إياها. 


هارفارد. خريف هلم ١‏ 
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مفهوم التصوف 
نشرت في السنوات الأخيرة كتب عديدة عن موضوع التصوف والروحانيات 
في التراث الإسلاميء يختلف كل منها عن الاخر في المنظور الذي يعالج منه 
القضية ؛ فظاهرة ما يسمى بالتصوف ظاهرة متسعة المجال ٠»‏ شاسعة الأبعاد. يحيث. 
7 أ 2 1 58 م م : 1" أن : اله ف 
لم يستطع أحد أن يصل إلى أن يحيط بها رصفا؛ ومثل من أراد أن يصف م 
كمثل العمي الذين تحسسوا فيلا فوصفوه حسما وقعت عليه أيديهم من اجزاء 
تسمه ١‏ فأتى 2 صفهم مرة أنه عرض ومرة أنه مروحة والأخرى أنه سل : جيلة. ولم 
95 5 50 000 7 :1 05 
يستطع واحد منهم أن يتصور ذلك الحيوان على كامل هيئته . ومصطلح الصوفية 
1515لا أو التصوف 50131 هو اللفظ المستخدم للروحانيات "غ11اؤلإالا" فى 
الإسلام؛ ولمعرفة المراد من كلمة عانائلزا/ا علينا أن ننظر أولا إلى مضموتها؛ فمن 
نظر في الجذور اللغوية لكلمتي حك15اة الصو تسلاته)8095 استنتج دلالتهما على 
شيء مفعم بالأسرارء لا يمكن بلوغه بالوسائل العادية أو بالسجهود العقلي؛ فهاتان 
الكلمتان مشتقتان من الكلمة اليونانية 12/017 بمعنى إغلاق العيين. 


إن التصوف 11ذا5لا84 يوصف بأنه "أكبر تيار روحى يسري فى الاديان 
جميعها»؛ وبمعنى أشمل يمكن تعريف التصوف بأنه إدراك الحقيقة المطلقة؛ سواء 


2 انه 8 03 38 5 5 ٠.‏ 0 
سميت هده الحقيقة احكمة) أو انرر؟ أو «عشق) أو اعدم» 0. 





1. 8211:11:18: : (المثنوي 5*. 18.1559) اقتبس القّصة جلال الدين الرومى من سلفه السناني. انظر‎ )١( 
اذ ,لتصفاه1؟ عل سن معلمصزلةا معلل سوم اداع نامي الا . كما كتب جون . ساكس الوا‎ 171 
فى القرن الثامن عشر احكاية هندوسية! عنوانها !)انانامء]:! عطلا أعصن صغط امصتلط عطاك‎ ©. 5“ 
واسنخدم تلك الصورة أيضاً الشاه ولي الله الدهلوي (ت 17/57). وفي قصته جاول العميان وضصف‎ 
الأجزاء المتفرقة التى طالو ها من اج الأشجار (أنظر: لمحات. 1 نك‎ 

(؟) تعبر مقدمة أيعلين اندرهيل [انتاتعلصن] تضرك؟ةل. وعترانيا : ماالناتك5 عنام صا تولاط ل نسحتت راح 
(1911) ككن لكام اء كلمت لامك والاقحص أت امعصرمماءك2] عضت أحن ما كب فم هذا الصدد. 
وكذلك ترجدتها الى الآلماية لهيلية وهيرمان ماير. فى الإناأانك3ا مك281 تمنستماك1! عون عدع كلا 
فى عام .)١1819(‏ 1 


إن هذه المسميات تظل فى أحسن حالاتها مجرد معالم في الطريق» لأن 
«الغاية» عند المتصوفة حقيقة ييف وصفهاء ويمتنع إدراكها أو التعبير عنها 
بالمدارك والأساليب العادية؛ فلا الفلسفة قادرة على أن تحيط بمفاهيمها ولا 
العقلء. بل بصيرة القلب «الغنوصية» هي التي تجليها؛ إن الأمر يتطلب تجربة 
روشاة لاعيلة نما بتكام الكرنة أى المي وح طعرية سكي المريد 
في بحثه عن الحقيقة المذكورة يهتدي بنور داخلي. يزداد كلما تحرر من تعلقه بهذا 
العالم: وكلما صمل مرآة قلبه. كما يقول بذلك المتصوفون. ولا يمكن أن يصل 
المريد إلى درجة الكشف المطلق 310211108هناا|] ألا التي يُوهب فيها الحب 
والمعرفة الباطنية إلا بعد وفت طويل من التطهر ‏ المعروف ب 0:64ا18001ام 118 في 
التصوف المسيحيء وربما يصل بعد ذلك إلى أسمى المطالب الصوفية على 
الاطلاق. ألا وهو التوحد مع الذات الإلهية. 50/501024 110انا ذلك التوحد يمكن 
اكتسابهء ويُعرف باتحاد الحب أو بأنه مشاهدة الذات الإلهية لءللناك6 مأقابت 
عندما تبصر الروح كل ما في الوجود مدعومة بئور الله السرمدي». ويمكن وصفه 
أيضاً بأنه (كشف حجاب الجهالة». ذلك الحجاب الذي يعوق توحد الذات 
والمخلوق. 


فالتصوف يمكن أن يُعرّف بأنه ١حب‏ المطلق». فبذلك الحب يتميز التصوف 
الحقيقي عن طقوس الزهد الأخرى؛ وحب الإله يجعل المريد يتحمل كل الآلام 
والمصائب التي يبتليه الله بها ليختبر حبه ويطهرهء بل ويجعله يتلذذ بها؛ وذلك 
الحب يُمْكن قلب المحب من الاتصال بالحضرة الإلهية "كالصقر يحمل صيده 
بعيد|»(') ويجعله يغيب عن حاضره. 


تلك الأفكار البسيطة توجد في كل أنواع التصوف. وقد حاول متصوفون من 
شتى الاديان شرح خبراتهم الصوفية في ثلاثة أنماطء أولها البحث المتواصل عن 
الله؛ وزمز إليه بصورة طريق يجب على السائح أن يسلكه صعودا. كما غُبْر عنه 
بصور بلاغية عديدة كالتدرج والارتقاء أو معراج الروح. وثانيها ما غبر عنه بتربية 
النفس بلابتلاءات وتنقيتها بأنواع الآلام؛ كما عُبّْر عنه بصورة من فن تنقية الذهب 


)3144 (الديوان الكبير‎ )١( 


غيره من فنون العلوم الطبيعية المشابهة. كما يلي: ! ن أكبر أحلام البشرية منذ 
لقدم بأن يحولوا معدناً غير نفيس ذهباء وها هو يطبى الآن على النفس فيتحقق. 
وثالثها إشارات اقنّبست من الحب الإنساني عُبَر بها عن لوعة المحب وشوفه 
لى التوحد. وكثيرا ما تأتى أشعار المتصوفين معبرة عن تأرجح عجيب وتخبط. 
ع ا والحب الإنساني خلطأ يدعو للحيرة. 
لى الرغم من أن النجربة الصوفية تشابهت أوصافهاء إلا أنه من الأفضل 
ع د رئيسيين منها» أولهما «صوفية اللاحدود»ء وثانيهما #صوفية 
'ستبطان الذات». وخير مثال للنمط الأول وأوضحه يتمثل في الأفلاطونية وفي 
النصوص الدينية الفيدانتية الهندوسية وعلى الأخص في فلسفة شان كراء وتتشابه 
مع هذا النمط يعض ى تيارات الصوفية التى تطورت تحت تأثير ر فكر ابن عربي» والتي 
يعرف فيها الله بأنه «وجود كل الوجود' بل أحيانا بأنه "العدم». لأنه لا يمكن و 
من خلا! ل أي نوع من التفكير المحدود. فالذات الإلهية لا متناهيةء وبلا رزمان» 
وبلا مكان. وهو الوجود المطلق. وهو الحقيقة المطلقة. أما العالم فإنه. على 
العكس من ذلك. له واقع محدود وهو يستمد وجودهء المحدود من لجرا 
المطلق. ويرمز !|! و ااار لامر لا حدود لهء. تذوب النفس الإنسانية فيه 
مثل القطرة. أو بصحراء تتجدد رمالهاء غير أنها تخفي حميقة عمقهاء أو بالما 
ينور منه العالم مثل الثلج. وقد كان هذا ا ا موضع هجوم الأنبياء 
والإصلاحيين لأنه يبدو أنه ينفي قيمة الشخصية الإنسانية؛ كما أنه يمكن أن يؤدي 
إلى الاعتقاد في مذهب وحدة الوجودء أو ارا ''ك» ويمثل بذلك الخطر 
الأعظم على مسئولية الإنسان» وقد اعتبر متصوفون نصارى ومسلمون فكرة البئاق 
الخلق عن الذات العلياء على خلاف مفهوم خلق الله للكون جملة واحذة مااللعئان 
واندائه »«ت تتنافي مع تعاليم الإنجيل والقرآن؛ وعلى العكس من ذلك فيما يطلق 
عليه استبطان الذات من التصوف. فإن العلاقة بين الإنسان وبين الله تعتبر علاقة 
مخلوق بخالق؛ أو هي مكانة العبد في حضرة سيده؛ أو موقف محب في لهفة إلى 


حيسهة ١‏ وهذا النوع 8 من الفكر سائد ةم في الاتجاء الصوفي. 


)١(‏ وهو المذهب الفلسني الذي يقول بانبئاق الكل من واحدء أي أن أصل جميع الخلق وكل الوجود ذاث 


واحدة (المترجم). 


إلا أن كلا نمطى الخبرة الصوفية هذين لا يسلمان من الخلط إلا فى القليل 
لنادر؛ وخاصة فيما يخص الشعر الصوفى. فإن الشاعر يصف الذات الإلهية 
بكلمات تنم عن خالص حب. ثم بعد ذلك بقليل يستخدم تعبيرات لا نجد لها 
مر جعية إلا مذهب وحدة الوجود. 


أيسر من ذلك التفريق بين اتجاهي «الإرادية»"'' و«الغنوصية»”'' في الخبرة 
الصوفية؛ فالصوفي معتنق الإرادية يريد أن يصل إلى ”التخلق بصفات النه؛ كمأ ورد 
في الحديث النبوي؛ فهو يبتغي توحيد إرادته مع إرادة الله توحيداً تاماء وبذلك 
يخرج من المشكلة النظرية في معرض التفريق بين الجبر والاختياره ويمكن اعتبار 
هذا النوع من التصوف طريقة حياة عملية. أما المتصوف ذو الاتجاه العنوصي 
فيبحث عن تعميق معرفته بالله. ويحاول التعرف على تركيبة الكون أو عن درجات 
الوحي الإلهي. رغم أن الإطلاع على ذات الله لا يتسنى لأحد. أو لم يُحذر حتى 
ذو النون (ت 8594) الذي يعد أحد السابقين في نظريات المعرفة أو الغنوصية قرناءه 
قائلا : "التفكير في ذات الله جهل» والإشارة إليه شرك. وحفيقة السعرفة حيرة»" "أ 
ولكن رغم هذه الحيرة فقد أدى المذهب الغنوصى إلى بناء أنظمة وجودية فلسفية» 
مال معتنقوها إلى رؤية كل جانب من جوانب التصوف في ضوء نظرياتهم الخاصة. 
وأحيانا إلى تجاهل التجربة البديهية «تجربة استغراق المحب؛؛ وكلا الاتجاهين 
لهما تمثيل متكافىئ في التصوف الإسلاميء وهما في العصر الحديث غالبا ما 
يلتقيان أو يختلفان. 


وفي الوقت الذي نشأ فيه التصوف عرف الصوفية كلا الطريقين. فقد قال 
الهجويري مت ثلا ة١)‏ في مقامي 'القربس» و«التبجيل» ل يلي: 


فرق بين من احترق من جلاله فى نار حبه؛ وبين من استنار بجماله في نعيم 
المشاهدة 


(') مذه فالسفي يقول بأن الإرادة هي أساس الوجود والحياة الروحية (المترجم). 

(") كلمة يونائية 5ز5005 معناها امغرفة» أو #خكماء والغنوصية مذهب كلامي كديم في المسيحية بحث 
عن معرفة الله (انظر كلمة 0515 لع فى اموق فارش نط8 الألمانى لمر 

(*) (نشحات الأنس 8"4) ش ْ 
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وهناك فرق بين من يتفكر في الأفعال. وبين من تحير في الجلال: فواحد 

من هذين يكون رديف العخلة: والآخر قرين المحبة”" . 

وهنا نذكر بالفرق الذي فرقه الجامي بين نوعين من التصوف في مراحله 
المتطورة: 


ا 


ومنهم من أخرجه الفضل والعناية الأزلية أخرجتهم بعد الاستغراق في عبن 
الجمع والتوحيد من بطن حوت الفناى. إلى ساحل التفرقة وميدان البيقاء» حتى 


بدلوا الخلق إلى النجاة والدرجات. 


وآخرين ما صاروا مأمورين بدعوة الخلى والإرشاد؛ فبقوا في بحر الجمع 
مستغرقين وصاروا في بطن الحوت عدماء فما كان لهم خير ولا إخبارء ولم يصلوا 
إلى ساحل التفرقة وناحية البقاء". 

وتغريق علم الأديان الحديث بين النمط النبوي والنمط الصوفي في التجربة 
الدينية يبدو واضحأ فى وصف الجامى لنوعى التصوف بأن أحدهما يُمثل القطاعا 
تاماً عن العالم ولا يعتنى الا بتهذيب النفسى من خلال فرار «الواحد إلى الواحد؛. 
وثانيهما يعود من تجربته الصوفية ويكون فى حالته الروحية العالية قادرا على هداية 
غيرء إلى طريق الحق. 

ويستطيع المرء أن يدبو من ظاهرة التصوف بانتهاج عدم سيل . ويبذر من 
المستحيل تحليل الخبرة الصوفية بذاتها لأن الكلمات لا يمكن أن تسبر أغوار هذه 
الخبرة أبداء حتى أدق التحليلات النفسية لها ميحدوديتها بشأنهاء «فالألفاظ تظل 
عنى الشاطىئ» كما يقول الصوفيون. ومن الأسهل فهم الصوفية من خلال تحليل 
بنيتهاء وقد بين العلامة الفرنسي هنري كوربان 0115© نرددك1! في أعماله عن ابن 
عربي إلى أي مدى يمكن أن يؤدي البحث في بنية النظام الفلسفي الصوفي. ويمكن 
أن تساعدك تحتيلاات لغة التصوف وتطور «المعجم الصوفى 6 (لويس ماسنوكد انان ]| 
7 ومنذ عهد قريب عند بولص نويا 18لإ8الة إن:”1) على رفع الستار عن 


)١(‏ (كشف المحجوت #الا*) 


(5) (نفحات الأنن 9-8) 


1١١ 


يحللونها ويبحثون فيهاء. وكيف يتداخل بعضص تلك الرموز والصور في بعض. كما 
00 الطريق أمام أبحاث أخرى عن إسهام التصوف فى تطور 


اللغات والآداب والفنون الإسلامية. 


ولأن التصو العواكيت ييا الذرق فإن المناهج المختلفة للتربية الروحانية 
والرياضات المتبعة فى الطر ق الصوفية والدرجات النفسية للترقي وتكوين الطرق 
ودورها الاجتماعي والحضاري تفتح مجالاً مها فا لأميجاك متواصلة. ومما 
هو جدير بالذكر هنا أبحاث عالم الدراسات الإسلامية السويسري فرتس ماير 117"! 
عاك لا . 

وقد كان موقف العلماء الاوردييين من ظاهرة «التصرف الإسلامي» متفاوتاء. 
وأول اتصال بالأفكار الصوفية كان فى العصور الوسطى؛ فإن أعمال المتصوف 
والفيلسوف الكاتالاني رامون لول أ ] ممدمنع1 نت 00 تبدو لها اثار جديرة 
بالملاحظة تفيد اهتمامه بالأدب العربى الصوفي. وقد كانت أول شخصية من 
السيرة الصوفية عرفتها أوروبا هي رابعة العؤرية ناسكة القرن الثامن العظيمة الني 
جاء بقصتها إلى أوروبا فى أواخر القرن الثالث عشر جوينفيل مستشار الملك لويس 
التاسع؛ كما ظهرت شخصية رابعة مرة أخرى في دراسة صوفية فرنسية عن الحب 
الصادق في عام .)1١540(‏ كما أن إحدى الحكايات التي تحدثت عنها أعيدت 
مرارا وتكر ار ة فى القصص ن الألماني والإنجليزي: ٠‏ آخرها ما كتبه ماكس ميل 7/100 
أا1١ا‏ في قصته القصيرة تلسصة]! معدة اه عزذا «الأيدي الجميلة». 

كما حكى بعض الر خحالة الذين زاروا يلاد المشرق في القرئين السادس عشر 
والسابع عشر عن رقصات الدراويش وعن عجائب المنتحبين (الرفاعية) خاصة. 
والتي جذبت إليها بعض الزائرين؛ وقد نشر أول عمل صوفي مكتوب بالعربية 
للمرة الأولى في عام 01778 وكان ذلك العمل عبارة عن قصيدة شعر للشاعر 
المصري ابن الفارض (ت )١5560‏ نشرها العاا لم فابريتسيو ك1 "!| من مذينة 

وستوك وحاول أن يتر جمها. 

غير أن المصادر العربية كانت أقل حظأ من المصادر الفارسية الكلاسيكية 
التى أصبحت المصدر الرئيسي لتعريف أوروبا بالتصوف. فكان كتاب "بستان 
الورد؛ للسعدي الذي ترجه ادم أولياريوس 0121105 440:50 سنة 1523 إلى 


1١؟‎ 


الألمانية كتاباً محببأ إلى نخبة المثقفين الألمان: وبعد مائة عام انتشر الشعر 
الفارسى على يد السير وليام جرنس فون فورت ويليام من كالكرتنا 5عدره1 2نن[أا نكا 
قلات .طخلا للا اعم*] ممونى الذي ترجم بالإضافة إلى ذلك كثيرا من النصوص 
السانسكريتية. وتدين له أوروبا بالفضل في قيامه بأول ترجمات من ديران حافظ 
إلى اللاتينية: وقد كان لآراءه في طبيعة الشعر الصوفي أثرا على كثير من مستشرفي 
المدرسة البريطانية: ورغم ذلك قد نجد في بعض الأعمال التي كتبت عن التصوف 


الإسلامي في القرن التاسع عشر أفكاراً شديدة الغرابة صيغت بطريقة متخبطة. 
التصوير الشعري عند حافظء والذي كان للأسف يُأْحْذ غالبا على ظاهر معناه؛ هو 
الذي شكل تصور الأوروبيين عن التصوف 

تم في الفرن التاسع عشر طبع العديد من الأعمال والمصادر التاريخية عن 


بدايات وتطور التصوف الإسلامي» لكن معظم المصادر الأولى التي تمت طباعتها 


كانت تقريباً من حقب متأخرة ونادراً ما كانت تتضمن معلومات أكيدة عن أول 


0 


ظهور للحركات الصوفية. لذلك اتفق قى معظم العلماء على أن التصوف نبتة غريبة فى 


صححراء الإسلام لأن حقيقة الدر بن الإسلاهي لم تكن معروفة بشكل جيد ولم تقدر 
حق قدرهاء فلم يكن أحد يستطيع أن يتصور أن تخرج من عباءة الإسلام حركة 


روحية سامية لم 


)0 أهم المصادر راهي: 
(ا95!) تصذاخا أن عنقترل8 عط ان اأصساونهةخ 4 السكالمة سمطكة إل الى والذي تناول الحفة 
الكلاسيكبة للتصوف 
9650| ) تصغطانامساط وعنن أ احزالا دنلا تغ[ماح .ك8 
ويعك أحسن مدخل وأقصره في تاريح التصرف ومغزاه هر عناص ناه ألا .ان لتلاني) .]أ لتطاتتلك شكال 
(1961) 111:13 أناقنا 84 » دراسة دقيقة عن العصر الأول وعن ممارسات الصوفيي: من وجهة نضر عقاندية 
كائو ليكية 
قارك أيفا انخ] للخصم لت .(1953 ) لون نان دن- امنا مما دان كنلق1 أ ؤ لاد مومع تعمكةا نأمل نت ..] 
(1969) ذأاسة ماذلوت 110 الطبعة الثائيه. وهو كتاب جدير بالقراءة عن التجربة الصوفية 
)١943(‏ اإكواط معطعدتصسناها عل معمم لاا سردملا حعاتل8 اتنا وهر كاب صغير لكنه مهم يركز على 
أهمية الذوىٌ فى التصوف تركيزا خاصا 
دك لسرن انعومد الفناءم نا للتك5 مادا نداء نسحت ]1 (5 مجلدات) ديعطي فكرة راتعة عن تاريخ 


الصوفيين الفارسييء و حباتهم الشكرية ذور معتهادار 
لصوفيين الفارسيين و حياتهم الفكرية؛: وجذور معتقدائهم. 


1١ 


وكان أول كتاب مختصر عن الصوفية قد خط بريشة عالم الدين البروتستانتي 
الألماني ف. أ. د. طولوك كاءناامط1 .(1 .له .:1. الذي نشر في عام ١85١‏ وهو في 
الحادية والعشرين من عمره كتاباً بعنوان: 615011021م 4 أطام 50م0ع] علاز5 دلاك51لا5 
اق عام «التصوف. أو فلسفة وحدة الوجود الفارسية»»: وبعدها بأربعة أعوام 
نشر كتابا آخر بعنران : علتاةلز[ةا ترعطنى لص ة لمعم :0د ععل كناك ع لالم سسمخصطعط تن اتا 
#باقة زهور من تصوف الشرق»+ وقد كان طولوك المؤمن البروتستانتي والرافض 
للتصوف يعتقد أن أصل التصوف الإسلامي وضعه محمد نفسهء وأنه مشروح من 
خلاله. والدهشة حيال هذا الرأي الصائب تزداد بدرجة كبيرة إذا ما نظرنا إلى 
المخطوطات التي استخدمها طولوك والتي ترجع إلى مؤلفين مختلفين وفترات زمنية 
متفاونة. 


وقد ضعت فى العقود التالية لطولوك مجموعة من النظريات عن نشأة 
2100000 5 3 ان 
التصوف . كما بين اج اربري معط :1م ل .ني دراسته المثمرة 
المقام هنا إلا أن نذكر القليل منها: 


٠‏ ولا يتسع 


كان من رأي !. ه. بالمر ععصلهط .11 .8 فى كتابه ملوانناةل/ا [نادة 011 
'التصوف في المشرق» الذي نشر في عام ١85717‏ أن 0 هو نتاج تطور الدين 
الأول لدى الجنس الآري:””': ولم يكن هذا الطرح مستهجناً لدى بعض العلماء 
الألمان في العصر النازي» كما ساد الرأي القائل بأن التصوف هو تطور للفكر 
الفارسي في الإسلام ؛ بلا شك كانت بعض أفكار التصوف الفارسي سائدة لعدة 


(1966) ناكا اه عنناتلمعظ لعه ولنعل] :مولا .11 .5 ويتفمن بعض الملاحظات الهامة عن الجوائب 
الفارسية فى الصوفية. والتى عولجت بتعمق أكثر عند نفى المزؤلف فى (1972) كلهدددةا أأن5 
عمدت اما الى ع1 فطع ألا/1 180 وهي تحليل حديث للتصوف 1 
كما نشر دكتور ج. نورباخش طقطانطعنال! .ل في النوات الأخيرة عدد من الأبحاث الصغيرة 
والجديرة بالقراءة عن بعض قضايا التصوف. 

)١(‏ (1942) تمكالسك ]ه عزرمئؤوز1] عا ما سملأعسلمعتما مخ اومعغطعة لى 

(؟) (1867) نلعن ئراط امغخدعت0© عاط .11 .لل. ويعتبر كتاب غير وافي لكن به بعض المواضع 
الشيقة. ويعتبر كذلك كتاب 
(1868) معطاواتاء2] م1 نومع .© .ل مصدر غير علمى بمعنى الكلمة لكنه يعَدم معلومات عن مصادر 
علمية مهمة ؛: على العكس من ذلك لا زالت تعتبر كل أعمال ر. أ. نيكلسون مصدرا شاملا لكل محاولة 
بحثة تالية. بالرغم من أن كتاب (1914) تم 1ناذا 6ه 5عناؤلزالة 1116 لا يقدم جديدا في بعض فصوله. 


15 


قرون» والتيى صاغت بدورها بعض أنماط الحياة في الجانب الشارفي من للاد 
الإسلام بصفة خاصة. وقد ذكر كل من ه. كوربان و س. ح. نْصر ذلك أيف. 

وذكر كثير من كبار العلماء وخصوصاً في بريطانيا تأثير الأفلاطونية المحدثة 
فى التصوفء ولا ينكر أحد أن الأفلاطونية المحدثة انتتشرت فى بلاد الشرق انتشر! 
عا فقد ترجم كتاب وعأاعاماولعخُ دعل عأومامعط1 قرت أرسطوطاليس»؛ إلى 
العربية في عام 44٠١٠‏ (وماهوفي الواقع إلا شرح بروفيريوس 5لالالاة[م0:آ 
لأفلوطين؛ المسمى بالتاسوعات). وقد انتشرت الأفلاطونية المحدثة انتشاراً فعليا. 
كما أثبت ذلك ر. أ. نيكلسون 1506وطءذلة .8 .10 فى مقدمته المشهورة لمختاراته 
من أشعار جلال الدين الرومي (1894). وهي 5 سبقت سلسلة طويلة من كتبه 
عن تاريخ الصوفية» تلك الأعمال التي لا غنى عنها لكل من آراد أن يبحر في هذا 
المجالء وقد كان نيكلسون على علم بأن اتجاهات الزهد الأولى في الإسلام 
يمكن ربطها بسهولة بجذورها الإسلامية وأن ظاهرة التصوف في الإسلام هي نتاج 
إسلامي محض. ولأن الإسلام نفسه قد نشأ في منطقة سادت فيها المعتقدات 
اقرف التديدة اكات الننحيفة والاووطوب العديلة )كينا كرد د عم 
في طوره الأول لبعض التأثيرات الثانوية: ومن الطبيعي أن نرى اهتمام أي عالم 
أوروبي بالبحث عن التأثيرات المسيحية (مثل أدالبيرت ميركس 2416 6ل4166ل48 ر 
أ ج. وينسينك عاءع655[16/ل! .1 .همومارغريت سميث 520118 0/018561) فقد حاول 
هؤلاء الكشف عن علاقات النساك المسلمين الأوائل بالرهبان والنساك الأوائل من 
المستوطنين النصارى السيريانيين؛ وأفضل الأعمال فى هذا المجال كتبها القس 
السويدي تور أندريه »8802 707 الذي ندين والتعير: لدراسته الكلاسيكية عن 
تطور قدسية محمد في التصوف الإسلامي . 

والأكثر من ذلك صعوبة هو حل معضلة التأثيرات التى جاءت من التعاليم 


اللادينية فى الشرق الأدنى”' . فقد مال بعض العلماء ‏ وما يزالون ‏ إلى الاعتقاد 


00 أنظر : (1899) وناحصكاكنا5 معل معاط لاعدعيردع دسا ءلعع أ سامع علج مع ااممع مط معطعوعل1م6 
!© األعسمواونتد] لمعه ماورم0 عط وتم اععم0© لإمتاولط المعتمادن!] كه تمموامط تلكا .ىم ل 
(1906) للؤااناة 
(1915) 5مامسآكنا5 كعل نععمقاممة معل لصن اأمسكلك1] عمل طعمن موف علليت الممساءمط جر 
(1958) لتكتانا5 ان اتعكصمم ماعك0] لإنمع لمن مم0 عط "ا" تاعتسمستطن5 .م 


١6 


بوجود تأثيرات هندوسية على بدايات التصوف. وقد كان أ. فون كريمر 4.17/08 
(1865) تعصرعييا وور. 
لم البعيها نيد ذلك م. هورتين 110:18 ./09 في القرن العشرين». غير أن أبحاثه على 
كثرتها لم ثثبت بالدليل , القطعي إمكانية وجود مثل تلك التأثيرات في بدايات 
التصوف. كتلك التي نراها في أطواره اللاحقة"'". 


ب. دوزى (1869) نإزه2] .8.13 أول من قال بهذه النظرية» 


تعتبر التأثيرات الت ركستانية. وبالأخص البوذية. كما أوضح وشادة 
هارتمان 0تتخصناعة1! قطء 1 أكثر أهمية من التأثيرات الهندوسية بالنسبة لبدايات 
التصوف الإسلامي. وقد سبقه إغناتس غولدتسيهر تاعداء00102) مافصيع] بالإشارة 
إلى التشابه بين القصص الإسلامى الصوفى والقصص البوذي. ولكنه من الممكن 
إرجاع هذا التشابه إلى المي ةا أ إلى كنت م الهندية 
الهيتوباديشا 06548:م11100! والبانتشاتاتر حرا تعاسفائكء سوم لتي ترجمت إلى لغات 
شرقية مختلقة قبل الإسلام وبعده. ويُذكر في الوقت 0 دور تركستان خاصة 
من قبل بعض المتصوفين الأتراك الذين يميلون إلى إبراز أهمية النمط الصوفي 
لتركي وهو النمط الذي ينتمي إلى التصوف القائم على فكرة وحدة الوجرد ويرق 
أن الله هو الفناء الإيجابي: لكن تلك التعميمات لها خطررتها دائما. حتى إمكانية 
إثبات ما إذا كان الشرق الأقصى له تأثير على الإسلام قد تمت مناقشتهاء وقد كان 
عمر فروخ أول من أراد أن يثبت الآثار الطاوية؛ كما تكلم العالم الياباني تت 
إزوتسو لاقانا2! .]عن تشابهات بين البناء الفكري للعقيدة الطاوية وبين نظام ابن 
عر بي. 





وسيرة متصوف واحد وأعماله قد تشغل حياة باحث بأكملهاء وخير مثال 
على ذلك عمل لويس ماسنيون عن الحلاج «شهيد الح الإلهى». وهناك كذلك 
رائعة هيلموت ريترز 11161 الاهزأات1] «بحر الروح'. اند تناول الشاعر الصوفى 





)١(‏ يمكن اثر جوع وبحذر إلى : علناذرل؟ صعطعئ ناوا ععل دا موه سباك ماعدالم! تمعنه1! عماتح 
(28 1927) 
و )١927(‏ ناكرا تنعط نكاس ملكا عن موزك عن12. وكذلك بقبة مؤلفاته عن التصوف ؟ 
(1960) صسذام1اكنزالا ستاوسقة لمن انمز تتعصطعت .© .1 تعد دراسة ثاغة وموئقة توثينا ممتازاء 
لكن المؤلف يبالغ في التآثيرات الهندوسية. 

(؟) المصدر الزتكى كم كليلة وذية العربية (المترجم). 


ك1 


الفارسي العطار. والذي يعد نتاجاً للتواصل الرائع بين بحث فلسمي دقفيق ورعي 
ديني حساس. من ناحية أخرى فإن دراسة واحدة لموقف معين مر مراقف 
التصوف. مثل كتاب بنيديكت رايئرت 21ماع]] اءازلعم86 عن التوكل على الله 

الممكن أن تتعرض للجواتب المختلقة لمرحلة واحدة من مراحل الطريق الصوفي 


ع 


رأ تلفي الضوء غلن الُدَيد من المشاكز المشاكة: 


ويمكننا أن نركز على تاريخ التصوف متخذين بذلك منهجأ تاريخيا تتابعياً أو 
أن نبحث أمورا متكررة متوازية في مناهج التصوف الإسلامي وصياغاته الأدبية 
وتجاربه الروحانية؛ وكيفما كان الطريق الذي نسلكه لا بد أن نعرف أنه يوميا 
يكشف الستار عن مخطوطات جديدة”''» والمكتبات في الدول العربية وكذلك في 
الغرب تذخر بمؤلفات لا حصر لها يمكن أن تلقى الضوء على مشكلة بعينها أو 
على طبيعة شخصية ما؛ ولذلك فإن التعميم أصبح مستحيلا””“. لأن المادة العلمية 
المكتوبة بلغات إسلامية مختلفة تصبح بدون هذه المصادر كبيرة جداء ولذلك فإن 
هذا الكتاب ليس بإمكانه سوى أن يلقي نظرة عابرة على التصوف من منظورات 
معينة» وحتى هذا فهو ممزوج بحب المؤلفة الشخصي للشعر الصوفي الذي كان 
بنشد في إيران وفي مناطق واسعة متأثرة بالحضارة الفارسية. 


000 للاطلاع على هذه المشكلة انظر : عالن5 عنج لاحك راءكلصة1] توتغطعاه متت صعكلة ماحنا 
(1967) 
(؟) لا بد من الاطلاع على كتاب "تلبيس إبليسى١‏ لابن الجوزي (القاهرة ١814٠‏ هء )١1451‏ الذي ترجم 
بعضه د. سر. مارغوليوس الاو ذامع:22 .5 .12 تحت عنوان: «رولدسكء12 عالن12 عداء. والذي 
يتضمن من بين ما ورد فيه هجوما عنيفا على الصوفية المريضة؛ كما صدرت بعد الحرب العالمية الثانية 
مجموعة مهمة من الأعمال العربية والفارسية عن التصوف وتضمت وجهات نظر جديدة. ومن بين 
الأعمال الفلسفية عن النصوص الصوفية ينبغى ذكر الأعمال التالية: 
١‏ (1923) عاناوركلا عاكنلء ات تلتط للا تدروو علن2 ال 
(1931) عناه.] أن طنة لاخ ع1 تطانتتوذ اأعروعملال و تمماما ]نو وع1اعرلة معطا صهع) يراتا 
(1950) 
(951)) مممنلعة2]-مطوعهة نعزاكراا ملاعل متمامصنممة :ورعرنكك .لذ كر 
(1942) 11115 الماكلاتةا كاتااد5 دعل وعزلا :تلت 1ع رعتتان12 .]1 
(1924 ) 1115 1ت أن كن ك8 أأتلة؟ أل أأامل ت عاثلا ,نععول/ا لا وهو ترجمة لكتاب الشتعرانى #الأنو ار الغدسية 
في معرفة قواعد الصوفية» (المترجم) ْ 
(1982) كتصامصعاعظ عمل معامان :اعنم ساطء5 .فى وسوف تذكر كل دراسة في موضعها. 


1١ا/‎ 


كيف فسّْر الصوفيون أنفسهم كلمة «تصوف»؟ 

لا ننسى أن كثيراً من النصوص توحي باحتوائها على معاني عقائدية أو 
فلسقية عميقة وهي لا تعدو أن تكون تلاعباً بالأ! لفاظ. فبعض الملا حظات الواردة 
في النصوص القديمة قد ذكرها مشايخ الصوفية شطحاًء لإدهاش السمعء أو لفتح 
باب الحوار؛ أو لإرباك الفكر المنطقي». بحيث ينجلي في أذهان السامعين التصو 
اللامنطقي للمعنى الحقيقي لتعبير ما أو لحالة صوفية معيئة؛ والإجابة على 
الجا رات التى تتضمنتها جر تلك الأقوال يمكن أخذها مما يحدث من تنوير 
مفاجئ للبصائر بالفكرة» وقد يفسر هذا إعطاء المشايخ إجابات مختلفة على سؤال 
واحدء وربما كان هذا التناقض المقصود وذلك الحديث الإيماني هدفاً بذائه 
لإحداث قشعريرة سريعة تنفع السامعين؛ كما يقول و.ه. ت. غايردئر 21/.11.1ا 
1106 حيث قال متساتلا: «ألا نعتبر لغتهم لغة مقصودة في ذاتها؟ إنها تبدو 


لغة خاصة؛ وهى في الواقع لغة أدبية وبلاغية0”". 


إن بنيان اللغة العربية بمصادرها الثلاثية يعطي إمكانية بناء صيغ لا حصر لها 
على قواعد تكاد تكون ثابتة ثبات القواعد الرياضية؛ ومن الممكن تشبيهها بقطعة 
من الأرابيسك التي تتحول من نموذج هندسي بسيط إلى شكل نجمي متعدد الزوايا 
معقّد التصميمء أو بصورة لوردة تنقلب إلى قطعة زخرفية رائعة في تشابكها؛ وإذا 
كان أسلوب الشاعر العربي والكاتب متأثراً بميله إلى الاستمتاع بالامكانيات 
المتعددة للغة فقد نرى كذلك مَبْلاً ممائلاً إلى التلاعب بالألفاظ فى أقوال الصوفية ؛ 
ولا يكتفي مؤلفو الأعمال الصوفية المكتوبة بالعربية أن يشتقوا 5 المصدر الواحد 
معاني مختلفة» بل يميلون إلى القوافي وإلى السجع . وقد انتقل هذا الميل إلى 
شعراء الصوفية الذين كتبوا بالفارسية والتركية واللغات الهندوباكستانية؛ وهنا تكمن 
الصعوبة في ترجمة النصوص الصوفية. فالعلاقة السحرية بين اللفظ والمعنى التي 
تتميز بها التعبير ات 1 ل عر اس م ويد كن الصياغات 
الرمزية التي تكمن في كل كلمة عربية والتي تشير إلى الحنكة في الخبرة التاريخية 


)١915(. 5.7([ )١(‏ عنطعلآط له عطاعناظ عط" ,عقسده له أغلطستا! 5اللمعناين -لى عتسلسعننتن ل م 
وانظر أيضاً حورل هذه المألة: (1982) اكلم ه لاعنمعط]ة عه تاعسحصتتك5 .ىم 
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والدينية والأدبية التى يقصدها قائل هذا البيت الشعري المتناسق أو تلك العبارة التي 
توحي بالبساطة. 

وهناك إشكالية أخرى وهى أن كثيراً من مؤلفي الأعمال الصوفية يميلون إلى 
اختراع 7 تصنيفات متعددة لتوصيف أحوال صوفية محددة» فينحرف غالبا معنى الكلمة 
بدلا من أن يتضحء وتظهر تلك الخاصية أكثر وضوحاً في الأعمال التي كتبها 
الصوفيون في العصور المتأخرة بالتحديد؛ فنجدها تلعب على أوتار الأحوال أو 
خصائص التعبيرات معبرة فى أغلب الأحيان عن تيار فكري بأكمله؛ وهناك آخرون 
يميلون إلى كتابة تاريخ أعمالهم بحسابت عدد الكلمات الموجودة فق العنوان. 

ماذا يقول الصوفية إذأ عن أصل كلمة ١اتصوف»‏ التي نتر جمها ب 5نا51011510 
أو زنلكت أو قديما ب 15 

ترجع تعريفاتهم إلى عصور التصوف المبكرةء وبذلك ينتفي ما يميل إليه 
بعض الكتاب المحدثين من ربط كلمة «تصوف) بالتطور الغلسفى للصوفية فى 
معنى التصوف”''. وقد لخص الهجويرى الكلام فى منتصف القرن الحادى عشر 
كما يلى: 

«قالت جماعة إن الصوفي سمي بهذا الاسم لأنه يلبِث ثياب الصوفء وقال 

أخرون إنهم سموا صوفية لأنهم في الصف الأولء وقالت طائفة إنهم سموا 

كذلك لأنهم يتولون أصحاب الصّفْة. وقال آخرون إن هذا الاسم مشتق من 

الصفاءه”؟) 

أما الاشتقاق من الكلمة اليونانية 105م50 المأخوذ به فى الغرب فإنه غير 
صحيح من الناحية اللغوية: والمقبول الآن بوجه عام هو اشتقاق التسمية من كلمة 
«صوف؛. لأن لباس الصوف كان سمة خاصة للصوفية الأواثل؛. وقد كتب 
الكلابازى ‏ وهو أحد المنظرين الأوائل للتصوف ‏ فى ذلك ما يلى: 

«أما من نسبهم إلى الصفة والصوف فإنه عير عن ظاهر أحوالهم ودلك أنهم 


)555 (نفحات الأنسى‎ )١( 
زف (كشف المحجوب لخرة‎ 


1 


قوم قد تركوا الدنيا فخرجوا عن الأوطان» وهجروا الأخدان». وساحوا فى 
البلاد. وأجاعوا الأكبادء وأعروا الأجساد. لم بأخذوا من الدنيا إلا ما لا 
بجوز تركه من ستر عورةء وسد جوعة»"" . 

فالصوفية إذاً أكبر مما كتبه عنها الجنيد (ت. ».)4٠١‏ إمام المدرسة العراقية 
في التصوف بلا منازعء حيث قال: 

«ليس التصوف بكثرة صيام وصلاةء بل بطمأنينة القلب وتسليم الروح»'" . 

وينسب إليه أيضاً قول يرى فيه أن الأنبياء المذكورين في القرآن هم قدوة 
الصوفية (في العصور المتأخرة كان التدرج يتم بناءً على مراتب الأنبياء المختلفة» 
أو بالنوحد مع روح أحدهم: وقد كان هذا مبدأ مهمأ لدى بعض الطرق الصوفية) 
وينسب إلى الجنيد أنه قال: 

"بناء النتصوف على ثمان خصال. إقتداء بثمانية أنبياء عليهم السلام: فيقتدي 

في السخاء بإبراهيم. لأنه بلغ أن ضحى بولده. وفي الرضى بإسماعيل» لأنه 

سلم لأمر اللهء فقال بترك روحه الغالية وفي الصبر بأيوب لأنه صبر على 

بلاته بالدود. وفى كلام زكريا للناس رمزكء عندما أمره الله: «ألا تكلم الناس 

ثلاثة أبام إلا رمزا' ". والذي قيل عنه كذلك في القرآن: «إذ نادى ربه نداءً 

خفيا"”''. وفى الغربة بيحيى الذي كان غريباً فى وطنه وغريباً في أهله؛ وفى 
السياحة بعيسى لأنه كان في سياحته من التجرد حيث لم يكن يملك إلا وعاءً 
ومشطأ ألقاهما بعد أن رأى رجلا يشرب بحفنتيه ورجلاً أخر يخلل شعره 
بأصابعه؛ وفى لبس الصوف بموسىء وفى فقر محمد الذي أرسل الله إلبه 
مفتاح كنوز الأرض وقال له: «لا تشق على نفسك» وهيىء لنفسك من هذه 
الكنوز متاعاً وأسباباء فقال: "لا أريدء اللهم أشبعني يوماً وأجعني يوما””. 


وقد عرف بعض معاصري الجنيد التصوف بأنه «ألا تملك شيئاً ولا يملكك 


)0 «الكلابازي‎ )١( 

(؟) (الرسالة القثيرية )5١‏ 

(9) (آل عمران 95) 

(4) (مريم ؟1) 

(2) (كشف المحجوب 398 )4١‏ 


سي ءا إشارة الي جائب الزهد في التصوف» بمعنى الاتقطاع التام عن الدنيا 


: لتخلص من حت الذات”'. ونصيحة رويم بن آأحمد اا «التصوف 
هو أن تضحي بروحك لا أن تتكلم كلام الصوفية»”'/ تبين أن الخوف من الانشغا 


لكلام ب بلغة رمزية معقّدة كان معروقاً منذ وقت مبكرء ا 
5 . 5 7 5 0 
إخلاصه فى القرب»02". وأن يكون متجرداًء ١لا‏ يتعيه طلب ولا يزعجه سلب» 
0 0 1 5 5 1 ود . فيك 
والصوفية هم «قوم اثروا الله على كل شيء فائرهم الله على كل شيء وهذا 
التعريف يلسب إلى ذي النون» ثم جاء بعله بعدة قرون سهل التستري فرصف 


5 000 
سي 5 


ويمكن فهم الجانب الاجتماعي والعملي للتصرف من وصف 2 عرفه به 
لجنيدء حيث قال: ال ليس التصوف رسوماً ولا علوم ولك كنه أخلاق:2'"'. وقال 
ا أيضاً 2 زاد عليك : 0 د 0 
الباطنى الروحى دون إنكار ظاهرهاء وهذه الطريقة فى الحياة لا 0 
مع التسليم الممزوج بالحب #فالصوفية هى صقاء السو من كدورة المخالفة»". وقد 
نص اليجرير ىمد العانة قله 

المحبة هي الموافقة. وليس للحبيب في العالم , كله سوى اتباع أمر 


المحبوب. وخس يكون المراد واحدا فمن سن تأتى المخالفة؟0*) 





)١(‏ (اللمم 5؟5) 

7 
(5) (سبرة ابن الخفيف) 
(1) (نفحات الأنس 553) 
بدك (اللمع ص © )١‏ 
(2) (اللسم 51) 

ا 
() (شرح شطحيات )907٠١‏ 
(0) (كشف المحجوب 15) 
(4) (تفحات الأفى )81١‏ 


(9) (كلف المحجوب ك4 


"5 


والحقيقة». لأن المراد هو الصفاء على شتى المستويات: وأول هذه المستويات هر 
التطهر من السمات الدنيئة ومن دنس الروحء وثانيها محو آثار البشرية؛ وثالثها 
تطهير الصفات واصطفائها 17 


والغريب هو أن نجد من يحذر من التصوف. فقد أراد الشبلي (ت  )455‏ 
كالعادة ‏ أن يدهش سامعيه فادعى أن "«التصوف شرك لأنه صيانة القلب من رؤية 
الغير. ولا غيره'”": وبذلك فإن الشبلى يهاجم الصوفي الذي يغلق عينيه عن رؤية 
العالم المخلوق. ويركز فقط فى بحثه عن الخالق؛ ولكن إن كان الله هو الوجرد 
الوحيد فأنَّى لنا أن نفكر فى غيره لنحاول أن نتحاشى ذلك الغير؟ ولذلك فالصرفي 
«هو الذي لا يكوناء كما يقول الخرقاني في لحن شط سا7 


وقد مال المتصوفون المسلمون إلى استعمال كلمة «الصفاء» عنذما كانوا 
يذكرون شيئا عن التصوف وعن السمات المثالية للصوفية: #من صافاه الحب فهو 
صاف ومن صافاه الحبيب فهو صوفىي”؟'. ويعنى هذا الكلام أن من ذاب تماما في 
حب الله ولم يفكر فيما سواه فقد بلغ درجة الصوفي الحقيقي. وليس من الغريب أن 
يحاول الصوفية أن يجعلوا آدم أول الصوفية لأنه ظل أربعين يرما فى عزلة (مثل 
المريد في الطريق الصوفي)؛ قبل أن ينفخ الله فيه الروح. ثم وضع الله راج العقل 
في فؤاده ونور الحكمة على لسانه؛ فعاد من عزلته التى اصطنعه الله فيها يشع نور 
التصوف منه. وبعد هبوطه مكث فى الهند ثلاثمائة سنة مبدي ندمه حتى اصطفاه 
اله'* فأصبح صافياً متحولاً بذلك إلى صوفي حقا'". 

ومع أن الخاقاني (ت -)١1194‏ وهو من المداحين الإيرانيين ‏ لم يكن 
بالضرورة من الشعراء الذى ينتمون إلى الصوفية إلا إنه قد قال: «أنا صائى لانت 
خادم صفاء الصوفية». كما أقسم قاثلا في سلسلة طويلة من الأيمان التي كانت 


)8١8- 5 (اللمم‎ )١( 

(6) كشف المحجوت 28) 

(؟) (نمحات الأنس 598 و 55؟) 
(8): (كشف المحجوب. ؛4+) 
(2) (قارن: آل عمران؟؟) 


(1) قطب الدين العبادي: التصفية فى أحوال الصوفية (1*141ه/4ة3ة9١م)‏ 


؟؟" 


تسم بها مدائحه: أقسم بالصوفيين الذين يحبون الابتلاءات ويعادون يسر الحالة: 
بعد ذلك بماثة عام قائلا: 


اسعادة نجدها فى القلبء عندما ناتك الحزن”". 


وقد أشر الخاقانى إلى المتصوفة قائلا: 


"إنهم مثل الخِضر يحملون ماء حياتهم في أوانيهم. 
00 5 ديق 

ولهم عصيّ سحرية مثل عصا موسى"' 3 

وهناك عدد لا حصر له من القصائد فى الأدبيات الفارسية والتركية والأردية 
المتأخرة التى تصف كرامات هذا أو ذاك من أولياء الصوفية. أو الكرامات التى 
جرت على يدي أحد مشايخ التصوف. 

وبعدما كان التصوف الإسلامي قد تبلور بالفعل تركزت فكرته في باكورة 
عصوره في تعميق جوهر الإسلام؛ المتمثل في «التوحيد؛ بمعنى وحدانية الله؛ وني 
ذلك تواجيه للتجربة الشخصية إلن كنه محور الإسلام؟ وقد بقى الصوفية دائما 
داخل المجتمع الإسلامي. ولم يكن مذهبهم إلى التصوف مصبوغا بانتمائهم إلى 
هذا المذهب الفقهي 0 ذاك وقد استطاعوا الوصول الى غايتهم 0 عدة مسالك. 
فلم تكن أساساً تهمهم الاختلافات بين المذاهب الفقهية ولا الدقة في المذاهب 
الكلامية. وقد لخص الهجويرى بطريقة جيدة موقف الصوفية الأوائل من العلم 
والكلام في مقولته البارعة كما يلي : «العلم كثير والعمر قصيرء وليس تعلم كل 
العلوم فريضة على الناس 06 إلا بالقدر الذى يتعلى بالشريعة من كل هذه 
العلوم»' '. وهذا يعنى: قلي من علم الفلك لمعرفة اتجاه القبلة كما ينبغي لصحة 
الصلاة المفروضة. وقليل من الرياضيات لحسات مقدار الركاة الواجبة. وهذا 
واجب بديهى على الصوفى وعلى أي مسلم آخرء خاصة وقد ذم الله العلم الذي لا 


)59851 1:9 «(المشونى‎ )١( 
.51098و8١ (؟) الخاقانى ' الديوان (1578ه/1939). ص 3 » قارن أيضاً ص‎ 


(؟) (كشف المحجوب )١١‏ 


ارقا 


5 1 ضيف 

ينمع لم يدعو النبي قائلا : «اللهم إني أعوذ بك من علم لا ينفع١؟‏ 2 والعلم 
المفروض على كل مسام ومسلمة هو العلم بكيفية أداء ء الفرائفى الواجبة: فكما قال 
العطار: <الا تتعلم من العلم إلا ما أفاد في واقع الحياة... وعلم الدين هو ادم 
والتفسير والحديث. فمن يقرأ غير ذلك فهو يغيضر"'". والمعرفة الحقيقية أي 
معرفة الله الواحد لا يمكن التوصل إليها من خلال الكتب» ويحكى في بعضص 
القصص ن كيف أن أحد الصوفبة ألقى كتبه بعد أن بلغ مراده أو ظن أنه قد بدغه لأن 
«الكتاب دليل على الطريق. لكنه إذا بلغ المرء غايته فمن القبيح أن يبحث عن 
دليز"''. ويرى بعض الصوفية أن أول خطوة فى طريق التصوف هى "كسر الدواة 
وتمزيق الكتب» .وكان عمر السهروردي أحد كبار مشايخ الطريق قد درس في شبابه 
الفلسفة الكلامية؛ ثم أتى أحذ الأولياء داخلاً في التصوف. فوضع الولي يده على 
صدره فأنساه كل ما درسيه؛ وكما يقول هو: «إنه ملأ صدري بالعلم اللدني»”*! 
وقد جرت على يدي عبد القادر الجيلاني تلك الكرامة عندما محا نصا من أحد 
كتب الفلسفة وجده خطيراً على تلامذته: وهناك صوفيون آخرون رأوا ذ في منامهم 
أن بلقرا بكل كتبهم الثمينة في | ال" 


اليد سم لمتأخرة وشعراءها عن هذا الميل إلى 
المعرفة المباشرة من الله التى فق مع المنهج الفقهيء بسخريتهم المضحكة من 
مؤسسي المذاهب الفقهية وقد ل خاصة على أبي حنيفة (ت 7717) وعلى 
الشافعي (ت )85١‏ الذيْن انتشر مذهباهما في المناطر اس والشرقية من العالم 
الإسلامي: وتعد أبيات السنائي (التى نسبت بعد ذلك للعطار وللرومي) مثالا على 
ذلك. إذ يقول: 


كان برسيقة الس بجنا 





)14 (قارن: البقرة‎ )١( 

(؟) (كشف المحجوب )١١‏ 

(5) (مصيبت نامه 64) 

(4) (]2 دموامط نل؟) 

(2) (قارن. الكهف 5 ولفحات الأنس 9119) 
(5) (نفحات الأتى 485) 
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وما كان الشافعى للحب راويا"". 


وكان السنائي (ت ١١7١‏ تقريباً) يضع «الصوفي» في مقابل «الكوفي». لأن 
الفقيه أبا حنيفة كان من الكوفةء حتى إننا لنجد في الإنشاد الشعبي في القرن الثامن 
عشر أن الصوفي يسمى «لا كوفي' أي ليس من الكوفة وهو ما يعنى ببساطة أن 
الصوفي لا يتبع أي من المذاهب الفقهية'". 

ويزعم الصوفية أن الحكمة كامنة في حرف الألف» أول حروف الهجاء 
والذي يرمز إلى الله (انظر ملحق »2١‏ ألا يمكن أن نشبه كثيرا من العلماء الذين 
يعتمدون على الكني ين #الحسار يعمل أشقارأء”©؟ واضات الرومن إلى الك 
سؤالاً يقول فيه متهكماً: ألم يعش نوح تسعمائة سنة مشغولا بذكر الله ولم يقرأ 
كتابّي «الرسالة» و«قوت القلوب» (وهما كتابان في السلوك الصوفي المعتدل)”*). 

وفضلاً عن ذلك فإن المتصوفة كانوا يذمون تعلق العلماء بالكتب. وكانوا 
ينصحون تلامذتهم «بالاجتهاد لكشف الحجب وليس لجمع الكتب»» إلا أن الواقع 
يؤكد أنهم كائرا من أغزر المؤلفين إنتاجاً للكتب ة في العالم الإسلامي» ولا بد أن 
نعترف أن كثيرأ من كتاباتهم النظرية لم تكن أسهل في القراءة ولا أكثر جاذبية من 
الشروح المذهبية التي كانوا يهاجمونها بشدة في أشعارهم. 


وقد كانت الفلسفة المتأثرة بالفكر اليونانى محل هجوم الصوفية وانتقادهاء 
و الفيلسوف هو أبعد الخلق من شريعة النبي الهاشمي”*'. كما قال العطار في 
محاكاة السنائى الذي قال هو الآخر ما يلى: 

«لن تسلك الطريق إلى حضرة الله بكلمات مثل ١أصل‏ المادة؟» أو «السبب 

الأول" ! 


)١(‏ (ديوان النانى /57م) 

0) أنظر: (1974) الات معتطهه دعل ومسطاعطءوك3ا] :أعمصمتطء5 .م وكذلك الباب السادس من كتاب: 
(1976) عع 20 صلوط لنفس الكاتية. 

(") (الجمعة 3) 

ادق (المثنوي 55 _مم) 

(5) (مصيت نامه 154. قارن أيضاً: منطق الطير )191١‏ 

(6) السناني: السناتي اباد (فى المثنوي» 1748ه/ة1939١)‏ سطر 47. 
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والعقل الكلي لا قيمة له أمام أمر إلهي واحد بكلمة «قل»”" . 


وهنا نجد تلاعباً طريفاً 00 الفلسفية و«قل») الدالة على أمر الله لنبيه 
ل لحقراءة هدفاً لسخرية المتصوفة. والعجيب أن ابن 
2 )مت /ا1*١٠)‏ الذي ” تنسب إليه في المصادر الأدبية زعامة الفكر العقلي قد كانت 
له بنفس القدر زعامة في الفكر الصوفي على منوال بعض أولدك الذين ينسبون 
أنفسهم إلى الصوفية. م كان لسو عنه على مثال ما تلمسه لدى 
السنائى””” ونجده فى كتاب الغزالى «تهافت الفلاسفة» قد اشتد بسبب رواية مجد 
الدين البغدادي زت و ٠٠‏ ) أنه رق النبى فى المنام فقال له النبي : «أراد ابن سينا 
أن يصل إلى الله بلا واسطتي؛ فحجبته بد عق فسقط في النارة”" 
وربما كان مثل ذلك الاتجاه العقلي في نظر معارضيه من السلفية يمثل خطرا 
على حياة الأمة؛ ونذكر في هذا السياق ذلك النوع المسمى "بالفيلسوف السفيه»' © 
الذي كان بهنول أول مثال له في التاريخ الإسلامي؛ وبهنول هذا كان شخصاً 
غريب الأطوار عاش إبان ملك هارون الرشيد (ت 8094)» وقد نب إلى بهلول 
وإلى كثير من السفهاء غير المعروفين أقوالاً اشتملت على نقدهم الصريح ! 
السياسية والاجتما ل اطي ٠‏ ورغم أقوالهم لم يعاقبوا لسفههم. 'فالله عافاهم 
من الأوامر والنواهي»””2. لأنه لم يكلفهم أن يكونوا عبيداً مثل بقية البشرء وبذلك 
اتحدوا به في حب بديهي. كما ذكر العطار ذات مرة"'2. ومن غوامض عالم 
التصوف من يطلق عليه لقب ١مجذوب»»‏ وهو من فد عقله من هول واقعة صوفية 
أو حضرة روحانية: ولذلك ربما بظهر في شكل حرّمه الشرع كخروجه عاريا على 
سبيل المثال. وقد انتقد بعض مشايخ التصوف أولئك المعتوهين الذين يجذبون 


)000 (مصيبث ثامه 12) 

(") (ديران السنائي 0ه) 

(9) (نفحات الأنس 1237) 

(4) (921]) استاطنكنو8 كعل معصولا معواعه عل[ :معوون.1[ .2 يتحدث الكتاس عن هذا النوخ من 
"الفلاسقة» المجانين 
انظر أيضاً (1984) اماطدةة عونا مجعم ,عدا الاماموعدلة .لا 

(3) (نفحات الأنس 5931) 

() (منطق الطير 53؟) 
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ركهم الغريب وبكراماتهم المزعومة انتباه فئة تحسبهم أرباب الروحانية الصادقة 
و انتقد الجامي بشدة في مقدمة كتايه انفحات الأنس» السلوك الخطير و لمشس 
2-6 يسلكه المقلدون من 1 طبقات الصوفية. وهناك امعان فأرسية ألا خصمر 
4 تقارن بين الملا والمحب» بين المنبر والمشنقة» وتزعم أن الحب الصادق هر 
نصغارء ومن الممكن أن تكون تلك الأشعار قد ساهمت فى الرفعة من شأن طائفة 


ارلياءة أميين غير مهذبين بل وأححاناً من الحياء عارين. 


3 


ان تمثل خطرا حقيقيا على الحركة الصوفية؛ إلا أن انحطاط الدراويش السائحين أو 


لم يكن لتلك الفئات الشاردة التى كانت تُقَيم أودها من صدقات المحسنين 


الفقراءء. الذين كانوا يقومون ببعض الخوارى ويخالفون الشرع قد ساهم في إساءة 
سمعة الحركة الصوفية. لأن المسافرين من بلاد أوروبا كانوا يلتقون غالبا بأناس من 
ذلك النوعء وبذلك انحرف أصل لقب «فقير؛» ذلك اللقب الشرفي للمريد على 
الدرب الصوفيء في الألمانية إلى 128117 ليدل عنى شخص مخادع يقوم بألاعيب 
الحوأة. 

وقد فرق الصوفيون من البداية صراحة بين "المتصوف» الذي يجتهد فى 
الوصول إلى درجة روححية عالية. واالمستصوف! الذي يتظاهر بالتصوف وهو فى 
الحقيقة شخص نفعي ومخادع خطير. وهنا أدرك الصرفيون تمام الإدراك أن «سلوك 
الطريق الروحي صعب إلا على من خلق لهه”''. ومن الصعب أن يصبح صوفياً من 
لم يولد صوفيا "فهذه الخرقة لا بد أن تكون قد خيطت في قديم الأزل1. لأنه حنى 
لو حاول شخص جاهدا أن يصل إلى مرتبة الصوفي» «فلن يستطيع الحمار بالزاد 
وقكوة الإرادة أن يصبح فرسأ”') ولهذا التسييت ظهرت الشكوى من اضمحلال 
التصوف في بداية الحركة الصوفية تقريباً. وقد حذر الشاعر الفارسي يحيى بن معاذ 


قرناءه في منتصف القرن التاسع قائلاً: 'اجتنب صحبة ثلاثة أصناف من الناس: 


(1 (كشف المحجوب‎ )١( 


زفق (مصييت ثامه ٠لا‏ 1ل9) 


ا" 


العلماء الغافلين والفقراء''2 المداهتين والمتضوفة الجاملينه!"؟ كف أن الشتعراء 
كانوا دوماً ينتقدون «الصوفى التي 0 ونسمع تفن فى القرن الحادي عشر 
الشكوى مراراً وتكراراً بأن «التصوف الآن اسم بلا حقيقة وقد كان من قبل حقيقة 
با اسم 0 والآن صارت الدعورى معروقةء والمعامله مكنه و7 كا اكتفى الناس 
بمعارف فارغة «والقلب الأمر من التحقيق إلى التقليده””*'»؛ وتلك الحلقات الصوفية 
التي كثيراً ما تغيب فيها عقول الصوفية؛ فيبدءون بالدوران حول أنفسهم كانت عند 
البعض هى الجرهر الحقيقى للتصوف.» وقد كان ولا يزال من السهل التظاهر 
بامتلاك المعرفة والخبرة الصوفية. لأن الرصيد الهائل من قصص وحكايات 
الصوفية الأوائل يمكن دوماً أن يجذب العقول. فكانت الأشعار الملقاة بشكل جيد 
تحرك دموع السامعين» فأصبح التسول على أبواب الأغنياء والدعاء لهم بالبركة 
أسهل من القيام بمهنة شريفة؛ ولهذا السبب غضب أحد الصوقية فى القرن الحادي 
عشر غضباً شديداً وقال: «نظرت في النار ورأيت أن معظم أهل النار هم أولنك 
الذين كانوا يرتدون خزقا ويحملون آنية طعام:”"2. وقد شرح البقلي تلك المقولة 
بأن هؤلاء الملاعين خانوا التصوفء وهم «يدذعون معرقة الحقيقة ولا يعرفولد إلا 
ظامرها لأنهم تنفصهم معرفة الشريعةا. الفمنبرهم شاهد وشضمع وشكم (أَي: 
بطن)0”" وكلما تقدم الزمان كلما ازدادت الشكوى من اتحطاط التصوف؛ وقد قال 
الشاعر عرفي أحد الشعراء فى بلاط السلطان أكبر فى قصيدة من أربعة سطور: 


والسفيه همه في بنيان جسم قوي ومفتول 


وبحبك المعاني والألفاظ الحكيم معلول 





)١(‏ ورد في طبقات الصوفية مع تحريف كلمة «الفقراء» حيث وردت "القراءة. صر ١١7‏ (المترجم). 
(؟) (كشف المحجوب 0١7‏ قارن أيضاً: شرح شطحيات )11١١‏ 

(؟) (حديقة الحتيقة 5573) 

(:) (كشف المحجوب 14) 

(5) (كشف المحجوب “97) 

00 (شرح شطحيات 509) 

(90) (ديوان النائى 7م) 
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والشحت" قن شغله أن يكون بالبعن وال 0 


ذكر عرفي أهم صفات الصوفي الحقيقي وهى فناءه في الحب وتوحده مع 


ولما سبق ذكره استخدمت كلمة صوفي استخداماً فيه شيء من الاحتقارء 
وقد كرر مير درد 10854 341 متصوف دلهي العظيم في القرن الثامن عشر أنه لا 
يحب أن يسمى ١صوفى»»‏ بل الأحسن أن يدعى «محمدي مستقيم 1 » ولم يتردد أبدا 
فى إطلاق كلمة «اخنزرة» على ممثلى التيارات الصوفية الذين خالفوا مذهبه الملتزم 
بالشريعة التزاما حرفياً. وعبر بصراحة عن احتقاره ل «التجار المشايخ». #بائعي 
الخرق" المتواجدين فى كل مكان. ووافق بذلك أحد معاصريهء وهو الشاعر 
العربي البدر الحجازي. الذي ترجم له أربري شعره التالىي عن سخريته من انحطاط 
التصوف: 
ليتنالم نكن فى عنهدة نمل أهتله ارتفع المجانين أقاطبا 
بهم يستغيث فقهاءهم بل اتخذوهم دون رب العرش أربابا 
نسوا الله حيث قالوا يرفع هذا وذاك عن جميع الخلق العذابا 
إذا ماتوا انُخذوهم كعبة هرول إليها كل الناس عجماً وأعرابا 
قاستلهوا القبور وقبجتوا الأعتابء انعم وَقيكوًا حَعن العرايب9؟ 
يشير الحجازي فى هذه الأبيات إلى خطر التعظيم المبالغ فيه للشيخ أو البير 
6”' (أنظرالباب الرابع»؛ أي إلى ما أسماه إقبال في القرن العشرين بسلطة 
ذلك للجموع المؤمنة غير المتعلمة الآنية غالبا من الريف. 
ويتفق المجددون المسلمون والصوفية في نقدهم لتعظيم العامة للمشايخ 
والخنوع لهم الذي لا يدرك خطره إلا من عاش في مناطق معينة من العالم 
الإسلاميء ولكي نصل إلى هذه النقطة علينا أن نسلك طريقاً طويلاً في تاريخ 


)١(‏ عرفى: الكليات (157ه/96217١).‏ ص 158 ؛ والقافية من اجتهاد المترجم. 

عرفي ب ص والقافية من اجتها جم 
(1) 128 .5 .هقتان5 الامعطءه؟ والقافية من اجتهاد المنرجم حيث لم نتمكن من الحصرل على الأصل. 
ليف كلمة فارسية تركية بمعنى شيخ الطريقة (المترجم). 
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التصوف. وسوف نرى كيف بقي تيار التصوق واحدأً في جوهرهء رغم اتخاذه 
أشكالا مختلفة طبقاً لزمان شيوخه وشخصياتهم. 


تطور التصوف الكلاسيكي 


العصر المبكر 

«التصوف الإسلامى هو محاولة الوصول إلى الطمأنيئة الشخصية من خلال 
نوصول إلى التوحيد الحقيقى:. شكذا كنب أخد وؤاد الاستشراق فى أوربا"". 
بالفعل فإنْ جوهر التاريخ الطويل للتصوف يكمن في محاولة إبراز حقيفة رائدة 
تسود في تعبيرات متجددة بأنه ١لا‏ إله إلا الله؛. وتحقيق معنى أنه لا معبود حقا 
نز : 

وتاريخ التصوف أشبه بخارطة عليها بعض مقامات هذا الطريق التي كانت 
ترشد إلى تجديد تفسير الشهادة تفسيراً أعمق دقة. وهي بعض الأشكال التي كانت 
واسطة في التعبير عن تلك الحقيقة اللواحدة. وبعض السبل التي كان يبحث 
الصوفيون - أفراداً كانوا أو جماعات من خلالها عن بغيتهم. سواء عن طريق 
المعرفة أو عن طريق الحب. سواء عن طريق اعتياد الزهد أو عن طريق طقوس 
الوجد المؤدي إلى الغياب عن الحضور. وما يُعرّف بتاريخ الصوفية هو في نفس 
الوقت تاريخ حركة أدبية وكلامية وعقلية نشأت قي الإسلام. فإن الصوفية تعكس. 
بفضل طقوسها العملية الضاربة بجذورها في نعاليم القرآن مواقف المسلم المختلفة 
تجاه العالم: فنحن نجد من المتصوفة زهادا خاصموا الدنياء ومجاهدين في إعلاء 
كلمة الترحيد. ووعاظأ في التوبة غير متهاونين. ومبتهلين يتغْنُونَ بمجد الله. 
وأصحاب أنظمة معقدة في الفدهة الكلامية. ومحبين غابوا في الجمال الخالد. 

إن هدف جميع متصوفة الإسلام هو في الحقيقة واحد. وكما يقول هينري 


0 ا . ا 6 
كورين. إن الوعي الديني في الإسلام يقوم على حقيقة خارجة عن التاريخ» ٠‏ 


11. 11. .مك .(1927) عاتاذجاة معطءوتصماودا ععل كنناانع12 ننج لاعلعقطءة5‎ 845 )١( 
(؟) (46 نالإولم)‎ 


؟١‎ 


ألا وهي الحقيقة التي تقوم على ميثاق ما قبل بدأ الخليقة؛ الذي يهم من الآية 
1١‏ ٍ سار الأعراك: حيث نادى الله بني آدم قبل خلقهم وهم ما زالوا في ظهر 
آدم قبل أن يُحْلْقَء فقال لهم: #ألست يربكم» فشهدوا قائلين: #بلى شهدنا4 ؛ 
وفكرة الميثاق 'لمبكر هذه بين الله والإنسانية هي من أكبر الأفكار تأثيرأ في الحياة 
الدينية في الإسلام. وخاصة في حياة المتصوفة. 


وهنا مربط الفرس في مفهومهم عن الإرادة الحرة والقدر. وعن الاختيار 
والجبر والقهر الأزلى ‏ عن حلاوة الاستجابة وذل الوعد. وهدف المتصوفة هو 
العودة إلى يوم األسثتىء عندما كان الله وحذده. قيلما يخلق الخلائق من عدم 
ويهبهم الحياة والحب والعقل» ليقفوا أمامه فى نهاية الزمان مقرين به ربًا. 


ورج الصوفية أصولَّها إلى نبي الإسلام» وتكتسب تفسيرها من كلمة الله 
المنزلة في القرآن”''. إن اللهأنزل إرادته في كلمات القرآن الكريم» أو بالأحرى إن 
الله نفسه تجلى فيها حتى أصبح القرآة هو الوسيك الإعلامية الوحيدة التي يمكن 
للإنسان أن يعرفه بها. وفي ظاهرة مبكرة من نوعها بدأ القرآن يُوْخْذ على أنه كلمة 
الله وأنه غير مخلوق. وأن قدمه من قدمه. وكان القرآن لكل مسلم وللصوفي خاصة 
اقاموسه الجامع بلا منازع. ومرجِع كل غلومه؛ ومفتاح تأملاته في الكون»؛ هكذا 
قال لويس ماسنيون”"'. لأن كل ما له علاقة بالأشياء الكونية والعقلية يوجد في هذا 
الكتاب؟ وتفسيره فى مختلف الأزمنة يظهر كيف أن البديهة الفكرية كانت تنمو فى 
الجماعة المسلمة وتخطور. ١‏ 


وقد لعب الصوفية دوراً هاماً في تطور علوم القرآن. فطريقتهم في التفسير 
شاملهةى من المعنى اللغوي البسيط إلى التأويلات المصاحبة للرموز والصور 
الاستعارية؛ دون أن يكون هناك إنكار للمظهر الخارجى لكلمات القران. 


)١(‏ عن تفسير القرآن انظر: 
(1920) منعضصياع اكننسدمه عا رمعطءوتصناذز عل عع مستطعكا عادل عطععلاومت 
(1970) عنا ونا ممع مع دنآ أن لالوتص مومه عونم فيرط ,دالرسلط اناوط. وبه تحليل ممتاز لتطور تعبيرات 
الصوفيين البكرة» وهو تحليل يجنح عن الدراسة التي ابتكرها لويس ماسينيون.15ل0 يلوك دانة ..! 
(1954 ,1928]) عمملماناكناتن عناوتاكزتم ذا عل عنلاضطععا عنوترعا نال كعصتصيضن جنا تراك لموودا 

(؟) (465 صمزللعأدكن لا نل) 


؟؟ 


فقد كان القرآن بعثاً للمتقين؛ فمنهم من يجد لآية واحذة سبعة آلاف تفسير 
متباين»؛ فكما يزعم الحلاج «أن فيه أيات الربوبية» والإخبار عن ا والإنباء 
بالمستقبل حتى دار الخلودة. «ومن عرف القرآن فهو في البعث"" "هاليو 
الصوفية قد قامت على كلمات القرآن. وإن قدماءهم كانو' يحيون في ظل رهبة يوم 
القيامة كما جاء وصفه في كثير من آيات تقشعر لها الجلود والأبدانء» حتى اكتشفوا 
أن القرآن يعد كذلك يتبادل الحب بين الله والإنسان. 


ووجدوا مسطوراً في الكتاب الكريم أن النفس الإنسانية لها مقامات متفاوتة: 
فهناك «النفس الأمارة». ونفس تعيش في سلامة مع الله وهي "«النفس المطمئئنة»؛ 
كما وجدوا أن النفس قد يتغير مقامها. وقرأوا أن الله أقرب إلى الإنسان من حبل 
اوري ٠‏ كما أنه هو رب الكون وخالقه وفي ذات الوقت الموجوه الذي لا 
يدرك. فهو «لا تدركه الأبصار»(” 3 غير أنه «أينما تولوا فثم وجه إل ٠‏ وإن الله 
جعل أياته في الطبيعة وفي النفس الإنانية وهذه يجب أن ترى وتعقل'”) 

إن الله كما جاء ذ في القرآن هو أحكم الحاكمين: : وهو أرحم الراحمين. وهو 
العليم الخبيرء وهو خير الماكرين”". وصفات اه التي أنزلها في كتابه - وهي في 
أغلبٍ الأحيان متقابلة في المعنى”"' ‏ هي سلسلة تتكون من تسعة وتسعين اسماء 
هي أسماء الله الحسنى؛ وكلكيعى العنات الع اأصدهة اوسا بكه قلعن وا 
مهما في تشكيل النظريات الصوفية المتأخرة. 5-0 توجه مسار العبادات بل 
ونُستخدّم في السحر أحياناً ؛ وأصبح الأمل في اكتشاف «اسم الله الأعظم؛ قد شغف 
بعض المتصوفة طمعا فى نيل أعلى درجات السعادة في الدنيا والآخرة. 


وبنص القرآن فإن الله وحده هو الفعال حقاً الذي يخلق أفعال العباد 


)01( (شرح شطحيات 5386) 

(6) (قارن: ق )١5‏ 

(؟) (الأنعام )١١*‏ 

)١٠١9 (البقرة‎ )4( 

(2) (قارن: الذاريات 51) 

)١(‏ قارن: الأنفلا ٠ء‏ وآل عمران 7ا1). 

(0) تستخدم المؤلفة كلمة معناها الأصلي (متناقض): وهي تقصد هنا التقابل في المعني. مثل التقابل بين 
«الرحيم"» و«الجبار؟ (تحليل المترجم). 


ايفن 


ويقدرهاء فهو المطلق كما يعرفه الصوفية؛ وهو وحده الذي له أن يقول «أنا»؛ 
والمتأخرون من الصوفية كانوا يستخدمون في نعته اسمه #الحق». 

وكما أن علماء الكلام كانوا يثبتون لله إحدى وأربعين صفة (عشرون منها 
صفات لزومية (واجبة)؛. وعشرين مستحيلة؛ وواحدة ممكنة)؛ فقد ابتدع الصوفيون 
الأواخر أنظمة معقدة فى التقرب إلى الله ومن سر ذاته التي ما فتتوا يصفونها 
«بالوجود المطلق» ولالكرن الخالص'. 

والتقاة من الصوفية كانوا غالبا ما يعارضون مثل تلك الأسماء والكلمات 
المحسوبة على الفلسفة. حيث إنها لا توجد في القرآن. فخافوا أن يسيثوا بذلك 
إلى الرب الذي تجلى بنفسه في الكتاب العزيز. 

إلا أن القرآن يحتوي على ما هو أكثر من كونه وصفاً لله والآخرة. فهو نظام 
لحياة عملية وأخلاقية للجماعة» وقد اتبع الصوفية تعاليمه تلك بحذافيرها. 

وكان تدبر القرآن كذلك من الوسائل التي تجنح بالروح إلى حال التصوف». 
أو تغيب بها عن الحضورء فكلما رتل القرآن ترتيلاً كن وقعه أقدر على دفع النفس 
إلى حالة أعلى. وفتح لها باب قبول جديد. 

ولغة القرآن كانت اللغة المشتركة للمسلمين في كل العالم. فهي لم تكتف 
بأنها تساهم في صياغة مصطلحات العقيدة والفقه فحسبء بل تتعداها إلى لغة 
الشعراء. وهي قد سرت في الجماعة المسلمة وكأنها قرة حية؛ وحتى وإن لم يكن 
ملايين من الرجال والنساء يفهمون كلمات القرآن إلا أنهم كانوا يستشعرون قدسية 
جودته. وكانوا يحيرن به ومنه على سبيل يمكن القول فيه بآن الذاكرة قد طبعت 
بطابع القرآن”''. ومن تعلم الفارسية أو التركية أو غيرها من لغات الإسلام يعرف 
كيف أن لغة القرآن تسري قوتها فى لغة الأدب وفى لغة التخاطب على حد سواءء 
ويعرف مدى روعة "'أبجدية القرآن» منقوشة في ذوق فني بأياد فارسية وتركية 
وهندية وأفريقية. فنشأ يذلك فن الخطء وهو قوالة أهمية خاصة عند المتصوفة. 
فهم لم يقفوا عند تأملهم للحروف عند ظاهرها فحسب. بل تخطوا ذلك إلى تأمل 
كل حرف على حدة بما له من قدسية كامنة فيه. 


)١(‏ .1972(.5.66) طذللة دعة مط] .خالا لالم .م 


5 


إن الصوفية تتخذ من النبى نفسه أصلاً لهاء فهر موصوف فى القرآن بأنه 
0 1 
امي! : 
عقيدة النصرانية أن تكون مريم عذراء كي تتلقى كلمة الله التى هى غير مخلوقة 
تنكل افيها كم عيبهة لكا + كذلك كان يحت أن يكرن الل أمى فى فق الكلب 
عبر المخلوقة محفوظة نظيفة؛ فتخرج منه بلاغا في صورة كتاب. فبقى النبي وعاء 
يدنسه العلم العقلي؛ فاستطاع أن يبنغ الكلمة التي أعطاء الله إياها بيضاء نقية. 


هذه الخاصية هى محور التدين الإسلامي» فكما أنه كان ينبغي في 


محمد هو على رأس رجال الصوفية. وقد أصبح عروجه إلى الحضرة الألهية 
مسطور نضا في سورة الإسراء وتأويلاً - في نظر الصوفية - في سورة النجم مثالا 
بحتذى في صعود الصوفي بروحه إلى جانب الذات الإلهية. 

وقد جاء فى الأثر أن الحكمة المحمدية انتقلت من بعد النبى إلى ابن عمه 
ند نسب إلى آخرين من أهل بيته وأصحابه أنهم كانوا موهوبين في الكشف 
صوفي. 

واستمد الصوفية تعريفاتهم للدرجات المختلفة والمقامات في الطريقة 
نصوفية من أحاديث النبي. أو على الأقل من أحاديث نُسبت إليه. وكل تيار 
سلامي - وبالتالي كل تيار داخل الحركة الصوفية ‏ استطاع أن يجد لنفسه أحاديث 
بوية ما يستند إليها. وفى القرون الأخيرة استعمل الصوفية عدداً من الأحاديث التى 
ذ وجود لها في كتب الحديث الرسمية المعتمدة التي دونت في النصف الثاني من 
لحياة الروحية لأمته: فهر قد كان القائد المثالىء و«الأسوة الحسنة»”''. وكان 
تباعه لزاما على كل مسلم؛ وسرعان ما أصبح تعظيمه في نظر أمته قمة التصوف. 
حتى أصبح مثالا للإنسان الكامل بلا منازع؛ وهو سبب خلق الخليقة وهدفها؛ وهو 
إنيف 


خليل الله وشفيع الأمة عنده 
ومن اعتاد من رجال الغرب على صورة محمد في العالم المسيحي التي 
)٠‏ (قارن: الأعراف )١58 _ ١١‏ 


ليم (الأحزاب لحية 
(*) (انظر الفصل الرابع) 


نشأت من دواقع الكره والعداوة ثم درس الإسلام يندهش لما يرى من جودة 
التعظيم التى تخص بها التعاليم الصوفية هذا الرجل ‏ هذا الرجل الذي اعتاد 
الأوروبي العادي أن ينظر إليه على أنه رجل سياسة ‏ حكمة ودهاء - وفي أحسن 
الأحوال على أنه اقتبس من تعاليم المسيحية فأسس بذلك دين إلحاد. 

وحتى أحدث الد, راسات عن النبي التي تتناول حسن سيرته وعمى مطاليه 
جوع باسحو يها أن فعا مجك كلك العجعة الفنوفي التي يكنها له 'تباعه 
ونحن لا نعلم كم من الحكايات عن زهد محمد صحيحة وكم منها إنما هو 
انعكاس لنماذج من المثالية في الدوائر الصوفية لا غير؛ وهناك كم من المأثورات 
عن أهمية الصلاة يبدوا موئوقاً بهء وخاصة عن صلاة الليل. فهو الذي اتنام عيناه 
ولا ينام قلبه؛. كما جاء في رواية زوجته الشابة عائشة التي كانت محببة إليه. 

والكتب الصوفية القديمة تضم مجموعات من المأثورات يحث فيها النبي 
المؤمنين على المحافظة على الصلاة والمداومة على ذكر الله''"؟ والنبي نفسه كان 
على يقين كبير بأنه أداة لله ولذا فإنه قد كان حتماً من المصلين المجتهدين حقا 
فمن خلال تلك الصلوات كان يجدد وقوفه بين يدي من أرصلة نشاءٍ 

وتذكر الصوفية أن بعض أصحاب محمد كانوا من سلفها الصالح؛ وقد 
ذكرنا آنفا «أهل الصفة». فهم كانوا من فقراء المؤمنين الذين اتخذوا مسجد 
المدينة لهم سكناً؛ وكان أبوذر النفارى ف السسانة المقربين إلى الرسول». 
يصفه ماستيون بأنه «مؤسس الفكر الاشتراكي في الإسلام؛. أثرت عنه روايات 

في الفقر. وهو مثال للفقير المعدم الذي شغفه الله حباً. وبذلك كان له حظ 
قي لمكت الإلهي الذي لا يزول؛ وأهم منه كان سلمان الفارسي. وهو من 

أصل فارسى وكان يعد من أهل بيت محمدء وبالتالي أصبح مثالا للتبني 
الروحي وللموالاة الصوفية. وبذلك أصبح رمزا للفرس الذين اتخذوا موالي في 
الإسلام ورابطة بين الفرس والعالم العربى. وموقفه الروحي عند صوفية الفرس 
وعند الشيعة موقف حاسم في الإسلام. 


وسلمان كحلاق أصبح كذلك القائد الروحى للمهنيين» كما صار أيضأ بعض 
)١(‏ (اللمع 41. وإحياء علوم الدين :١‏ 5078 515) 


إن 


صوقيي القرن التاسع والعاشر زعماء روحيين للطوائف المهنية التي ينتمون 
إليها'' 'وهذا يدل على أنه كان لسلمان تأثير ما على تصوف جمهرة من الصوفيين. 

وهناك اسم آخر لمع بطريقة عجيبة في ار لاا اي 3 أويس 
القرني الذي كان يعيش في اليمن وما رأى النبي ي قط ؛ وينسب إلى لنبى أنه كان 
على علم بتقواه: كما ينسب إليه أنه ذكره في حديث مشهورء وهر ا الي لأجد 
نفس الرحمن من قبل اليمنة: وروي أن أويس كان يقضي الليل كله في 
الع ولذا فإنه أصبح مثالاً للصوفية في أنه لم يكن ليصدر إلا عن رحمة الله 
وفي أنه عرف النبي دون اتصال ظاهري. 

وأويسي -أو > كما يقول ل الأتراك (ءمتاقعد أوزعن) هو كل من وصل إلى 
النورانية 118 لاعناء8:1 من خارج الطريقة المعتادة وبلا واسطة وبلا إرشاد مرشد 
بسر قل . 

وكلمة «نفس الرحمن» أصبحت في لغة الشعر رمز لكرامة الإرشاد الإلهي 
الذي يأني كنسمة الصبح التي ينشرح لها الصدر. ومن طيب هذه النفحات حول 
محمد يفوح تعريف محبب إلى 
(الإسلام" و"الإيمان» و الإحسان»). 


الصوفية» ألا وهو التفريق بين الدرجات الثلاثة 


والقرآن يتحدث عن الإسلام والإيمان: بما معناه: أن الإسلام هو التسليم 
الكامل والمطلقى لإرادة الله وقبول تعاليم الدين قبولاً لا استثناء فيه؛ آما الايمان: 
فإنه يدور حول الاعتقاد القلبي في الإسلام: وهذا يعني أنه ليس كل مسلم مؤمناء 
ولكن كل مؤمن مسلم على كل الأحوال؛ ثم يأتي الإحسان الذي وضع تعريفه 
ا وا الروايات. حينما قال: «الإحسان أن تعبد الله كآنك ترام 
لأن الإنسان وإن لم يكن يرى الله فإنه يراه ويؤكد القرآن ذلك فيقول إن رحمة الله 
قريب مر ا '. وبإضافة هذا المبدأ الثالث تبدأ المراقبة الداخلية التامة فى 
الإسلام؛ فإن المسلم ينبغي عليه أن يستشعر في أفعاله الخشية والوقارء ولا 
ينغمس في انوم الغفلة» فلا ينسى «المعية» الإلهية المهيمنة. 





)١١‏ (5ان]لية) 
)١(‏ (تذكرة الأولياء 1: )5١‏ 
(6) (الأعراف 337). أشارت المؤلفة إلى أن رقم الآية 44. فصححناها في الترجمة. 


وفنا 


ونحن لا نعرف إلا القليل عن مظاهر الصوفية الأولى في الإسلامء فمقتا 
على سنة 531 ظهرت الاتجاهات المختلفة فى الإسلام؛ وقد كان الانتشار المستمر 
لنخلافة الإسلامية داعياً لأهل الورع إلى تأما لالخلا بن الما القراني المبكر 
الذب يي يحذر من أهوال القيامة . : وبين ضرورة توصيل 'لإيمان !! لى الكفار من خلال 
الا ستمرار في الفتوحات الإسلامية؛ أضف إلى ذلك أن من قام بتلك الفتوحا 
حكومة كانت بعيدة كل البعد عن قيم الورع» فبنو أمية كانوا متهمين بانغماسهم في 
الدنيا وجموحهم عن التقو ى (باستئناء الخليفة ال راشد ثانى العمرين الت 00 
وفد ازدادت ثورة أهل التقوى ضد الحكومة فى صورة كنات عقائدية كلامية 
على إمارة المؤمنين» وشروط من يصاح لتولي هذا الأمرء والموقف السلبي تجاء 
الحكرمة في تلك العقود الأخيرة قد كان له أكبر الأثر فى طبع مشاعر المؤمنين 
على مر التاريخ الإسلامي بأجمعه. فالصوفيون كثيرا ما كانوا يصفون الحكومة ب 
«"حكومة السوءا؛ وكانت مديئة الرسول أحد مراكز المحافظين المعتصمين بالتقوى 
وهناك جماعات أخرى كانت تعيث ن في البلاد المفتوحة حديثاً في العرا قء» حيث 
الولاء الشديد لأهل البيت في الولاية المعادلة سياسياً للشام منبع حكم الأمويين. 
وخير مثال لموقف الزهاد المعادين للحكومة كان يتجسد في الحسن البصري (ت 
2204 فهر قد شاهد فتوحات العرب سنة 1/١١‏ عندما عبروا مضيق جبل طارق 
الذي ما زال يحمل اسمه حتى الآن (مذكراً بالمسلمين الفاتحين لأسبانيا). ورآهم 
كذلك عندما وصلوا السند. فوضعوا هناك حجر الأساس لدوله إسلامية ما زالت 
ع دعاك سر سار ام ل ام د 
3 ا ا 0 هدفه 
من وراء استمراره في الفتوحات اغتنام الأموال متناسياً قول القرآن: «كل شيء 
هالك إلا وجهه:2"0. 





)20 (923!) تنقفقا-اة منونا! وعلعوران5 .11 .11 وشيدر؛ وهو قد كتب عن الحسن البصري يو أنه لم 
يتمكن من إتمام عمله. 
وكذلك اأععات تسرصسقع”] معطءستصرهاها معل عخطءتطعوع0 ملاع من نم5 .ترعنطا- لله تنهها ] معفلة .1لا 
(1933) 
وهو مقال يعتبر مدخلاً وتحليلاً ممتازين. وعليه قام هذا الإقتباس. 

(') (لقصص 68حم) 
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وكان يعظ مستمعيه أن يتمسكوا فى معيشتهم بتعاليم القرآن حتى يسلمو! من 
خزي يوم القيامة : 

(يا ابن أده م سدموات وبخدذا واتياست وتشلاء فلماذا هذا التكالب ت على هذه 

الدنيا الفانية؟ «كن مع الدنيا كأنك لم تأتهاء ومع الآخرة كأنك لم تفارقها. 


وبعد قرون عديدة ما زالت كلماته تدوى فى الأشعار الفارسية والتركية 


والباشتية. 


وكعادة ال 0 كان الحسن البصري غارقاً في الحزن 
والخوفء كما لو أن جهنم لم تخلق إلا من أجله هو وعمر بن عبد العزيز كما قال 
أحد المؤرخين. كان لخطبه ومواعظه بلغة عربية رنانة تأثير على قلوب المؤمنين في 
العراق وغيرها من البلاد. ويقظة ضميره وخوفه من يوم القيامة ينعكسان في شهقات 
المسلمين من معاصريه أو ممن جاء بعدهم ينادون كلما فكروا في غضب الله وفي 


ذنوبهم: *يا ليتني كنت تراباء”'2 نداء نسبوا أصله إلى أقرب المقربين إلى محمد. 


ويرى لويس ماسنيون فى الحسن البصري النزعة النقدية الواقعية؛ وذلك على 
نقيض الموروث المثالي الذي يي كان يسود في الكوفة. كانت الكوفة مقرأ للطوائف 
الشيعية الأدلن وفوش ابن ماف الأول الذي يطلق عليه «الصوفي». والقول بأن 
النزعات الأولى للزهد في اليصرة وما حولها كانت قائمة نظريا على الفكر 
الاستسلامي فحسب وبأنها لم يظهر منها أدنى اهتمام بالفكر النظري قول يطابق 
الحقيقة. فرجال ونساء تلك الطوائف كانوا نزاعين إلى !١‏ لمعي ا 0 
منغلقين على أنفسهم. رغم الترف الذي عم البلاد من حولهم؛ متمسكين بالحدبث 
النبوي: !١‏ لو تعلمون ما أعلم لضحكتم , قليلا ولبكيتم كثيرااء ولذلك نشأ منهم قوم 
يقال لهم 'البكائون»؛ فسوء حال قدا اقفافة إلى تفكرهه في ذتوبهم جعلهم 
يبكون إلى الله سائلينه المغفرة؛؟ وقد وصفهم الشاعر العربي ابن الرومي شاعر القرن 
التاسع في بعض قصائده وصفا مأسوياء وتبعه الخرقاني في القرن الحادي عشر 
مؤكدا «أن الله يحب أن يبكي عبدهة"'. ولذا فلا غرابة في أن يأتي أحد تلامذة 


)غ١ (البأ‎ )١( 
)599 (؟) (نفحات الأنس‎ 
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الحسن البصري فيؤٍ سمر ىن في عبدان على الخليج الكارسي زاوية للزهاد. هذا التلميذ 
هو عبد الواحد بن زيدان (ت 94) الذي يرصف بأنه مثال أهل الورع وبانه كان 
دائم التحسر ؛ ومن خلاله وصلت تعاليم الحسن سوريا حيث مقر أهم زعيمين من 
1 حركة الورع البصريةء هما أبو لمان الدا راني (ت ٠٠‏ وتلميذه أحمد سن 
أبي الحواري (ت .)606١‏ وبتولى العباسيين الحكم يبدأ فصل جديد في التاريخ 
الأإسلامية: وقد كرا العاسييو يليه اله 7 صو التي ..وخنيت الكقابات 
التاريخية فإن الحكم الطويل لتلك الخلافة ‏ إلى أن قتل آخرها على أيدي المغول - 
يمثا ذروة الحضارة الإسلاميةء ا و5 والعلومء والفقه والفلسفة. 
وعلم الكلام وعلوم اللغة؛ فكان هناك اعتناء بجميع 
فقهاء المذاهب السنية الأربعة بترتيب الأحكام القرانية في نظام فقهي. وهم أبر 
حنيفة (ت 777) ومالك بن أنس (ت 7945) والشافعي (ت )878١‏ وأحمد بن حنبل 
(ت 855)؟ وقد تناولوا كل المسائل الفقهية ابتداء من أكثر مسائا الميراث تعقيدا 
إلى أدق التفاصيل فى صحة أداء الصلاة وأداء مناسك الحج ج. والمذاهب الأر بعة لاا 
تخبلف إلا في متقادر الور فكلها تستند إلى الكتاب 9 نةء وتعترف بمبدأ 
(الإجماع». وهو إجماع الفقهاء في بعض المسائل الحديثة وأسباب إلحاقها بالفقه؛ 
ولكنهم اختلفوا فى المقدا, ر الذي يسمح لهم فيه باستعمال آر اءهم الحرة. وابتداء 
من القرن العاشر ان لقا حرية البحث في المسائل التي كانت قد 
حسمت من قبل استنادا إلى القرآن والسنة. (أغلق باب الاجتهاد). وقد أدى ذلك 
إلى تحجير الفقه؛ وإن الإجماع الذي كان فيما قبل الباب الذي يدخل منه ما جد 
من فكر قد صار سبب الجمود (إلا أهل النظرة الاصطلاحية فإنهم واصلوا 
الاجتهاد). وعلى الرغم من أن الفقه لم يدون أبدا في نظام نصوص شرعية إلا أنه 
ما زال يوضّح بالحواشي والتعليقات والشروح من جيل إلى جيل. أما الصو 
تكش وهنا بعد لوه تقد يع الفقهي العاري من الروحانية الى كان يهاد د 
الحياة الدينية الف 


فروع المعرفة اللإنسانيةء وفام 


وكذلك أفادوا في طرح المسائل الكلاميةء وخاصة فيما يتعلق بمسألة إمارة 
المسلمين 8 من أولى بها؛ ومما شمله النقاش في هذا اليابت عسالة القلة رء وما إذا 
كانت الكبيرة تخرج المسلم من ساحة المسلمين. 
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وبدأت كذلك فى ذلك الوقت المبكر المحاولات الأولي لتعريف «وحدانية 
الته» التى هى أساس العقيدة الإسلامية. وبدأ علماء الكلام يتعرفون تدريجيا عنى فن 
الجدل 00 فى المناظرات؛ وقد تصدوا لعقيدة الثناثية المانوية ولعقيدة التثليث 
وكل ما شاكل ذلك من عقائد الشرك (والشرك هو عبادة أي شيء مع الله الذي له 
الحكم وحده). والدفاع عن الله الواحد الأحد أدى بهم إلى الدخول في نقاش عن 
صفات الله نتجت عنه مسأله ما إذا كان القرآن كلمة الله مخلوقا (كما قال المعتزلة) 
أم غير مخلوق (كما قال أحمد بن حنبل وغالبية أهل السنة)؛ وهنا كان الاجتهاد 
كذلك في إيجاد تعريفات دقيقة قادت العلماء إلى مناقشة هوامش الأمورء فكان 
منهم ما كان من الفقهاء؛ مما دعا أحد قادة الصوفية في القرن التاسع ‏ ر 
معروف الكرخي - أن يعبر عن ذلك في أسى» فيقول (إذا أحب الله عبده فتح له 
باب العمل (أي العمل الصالح)؛ وسد عليه باب الجدل». وأصبح للمناقشات 
الكلامية تأثير عام في الفكر الديني. وكذلك الأمر بالنسبة إلى الفلسفة والعلوم 
اليونانية التي كانت قد بدأت تدخل دائرة الإهتمام آنذاك؛ فإنها كان لها ما للكلام 
من تأثير. ورأت حكومة الخليفة المأمون 8١7(‏ - 877) أن نقطة البداية في أيدي 
المترجمين (وكانت غالبيتهم من غير المسلمين)» فهي التي تمكن المسلمين من 
الاطلاح على الفلسفة اليونانية والعلوم الطبيعية. ثم طور المسلمون بعد ذلك تلك 
المعارف بإضانفتهم إليها أراؤهم التطبيقية الخاصةء وبذلك نهض علم أثثر كذلك 
ني العصر الأوروبي الوسيط تأثيرا عميقا. وفضلا عن ذلك فإن تلك الحركات 
العلفية العقلية على اختلافها ساعدت في تطوز اللغة» فإن النقهاء والمتكلمين 
والمترجمين قد طوعوا اللغة العربية؛ ففتحوا لها بما تملك من ثراء وحسن رؤى 
جديدة. وكذلك الصوفية ساهموا فى هذا الأمر؛ فقد أشار بولص نويا الذي تحدث 
عن مغامرات الصوفيين اللغوية إلى أنه بفضل الصوفية قد ولدت في اللغة العربية 
لغة صادقة هي لغة الخبرة'''. ومن مؤلفات الصوفيين الأوائل لا يتضح ثراء التعبير 
نحسب. بل يظهر كذلك تعميق الأفكار الذي يزداد بعدا برسوخ الخبرة»؛ تلك 
الخبرة التي تفوق الوصف تعبر عنها أشعار صوفيي القرن العاشر آو بعض أشعار 
الحلاج في كلمات رائعة الجمال. 


)1١(‏ (4 2 الإسلة) 
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ثم ظهر بعد ذلك تطور مماثل في خارج العالم العربي؛ فلغة الأدب الإيراني 
مديئة لكثير من المؤلفين الذين عبروا عن أشواقهم الصوفية باللغة الفارسية. 
والمبتهل الصوفي يونس إمره الذي توفي سنة 171١‏ قد جعل من اللغة التركية لغة 
أدبية جميلة واسعة الانتشار؛ كما كان أهم ا اللغات في البلاد الهندية 
(السندية والبنغالية وكذلك جزء من الأوردية والبشتية) ناتجا عن أغاني زعماء 
الصوفية فيها حيث لم يستطيعوا مخاطبة البسطاء من تلامذتهم بلغة الدين ل أو 
بلغة الشعر الفارسية؛ ولكى يعبروا عن أسرار المحبة الصوفية والاستسلام كان 
عليهم أن يستخدموا فدات المحلية. فجعلوا منها لغات تحمل أسمى الأفكار ؛ 
وهكذا تطورت لغات أصبحت قادرة على أن تكون وسيلة أدبية حتى لغير شعراء 
وكتاب الصوفية. واتساع رقعة الخلافة الإسلامية في نهاية العصر الأموي وبداية 
العصر العباسي جعل المسلمين يلتحمون بطوائف كثيرة من غير المسلمين كانت 
لهم حضارات مختلفة وتقاليد متفاوتة. وبمجيء العصر العباسي ظهرت تأثيرات 
زرادشتية. فيمجرد أن نقلت الحكومة مقرها 0 إلى بغداد بدأت تستخدم في 
بلاطها أمراء من الفرس. فدخلت الروايات الفارسية من «كتاب الملوك» في الأدب 
العربي واستخدمت في رسم الصورة المثالية للحاكم» وأصبحت الأساطير الفارسية 
بديلا عن الروايات العربية الضعيفة عن فترة ما قبر الإسلام. وفي شرق إيران وفي 
بلاد ما وراء النهر واجه المسلمون طوائف بوذية جذبتهم طقوسها النسكية. أما 
علاقتهم بالمنظور الديني لللهندوسية فكانت معدمة في العصر المبكر. وقد 
ساهمت ل الإسلامي وعلم الفلك: وبصفة عامة 
كان ينظر إلى الهند من قبا ل على أنها موطن الحكماء وبلد يموج بالسحرء أ 
أناس 0 والديانة المانية التي كانت منتشرة في أنحاء عديدة من 
الشرق الأدنى والشرق الأوسط قد جذبت اهتمام رجال الدين؛ وقد اتهم أكثر من 
متصوف بميوله للمانية. وكان اليهود يمثلون أقلية نششطة آنذاك. 


ولكن أهم طائفة كان للعباسيين علاقة بها هي طائفة النصارى التي كانت 
000 


منقسمة إلى طوائف» من بطارقة وكنائس توحيدية وجماعات وكثيرا ما ذكرت 


(1) ومراحل الصوفية المتقدمة قد تم بحثها في أعمال. مثل: َ 
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لأسا ير الصوفية متصوفة ورهبانا مسيحيين كائرا يعيشون في العراق وف 
خيمة راهب مسيحى ! وإن الإلتقاء مع ناسك مسيحي أو راهب أو حكيم يعد مظهر 
من مظاهر الأساطير الصوفية في عصرها المبكرء ومثل هذه الظاهرة غالبا ما تأتر 
'توضح للمريد بعض الحقائق الصوفية: أو ليستفيد منها المريد نداء ربانياً بأن كر 
هذه الطقوس النسكية لم تكن لتنقذ صاحبها حيث إنه لا يؤمن بمحمد. 


وعيسى ‏ وهو آخر نبي قبل محمد حسب الوحي القرآني ‏ هو عند الصوفي 
مثل أعلىء بل ومثال للحب الصادق لله فهو قد كان غريبا بلا وطنء لا يعرف 
أين يضع رأسهء يعلّم المريد أهمية التواضع والسلام والإحسانء «فكما أن البذر 
تنبت في التراب فإن بذرة الحكمة لا تنبت في قلب إلا إذا كان شبيها بالتراب»''): 
إله عيسى صاحب موعظة الجبل. ومن بقي ملهم الحب في أشعار الصوفيا 
المتأخرة. 


فهو النبي الذي كان بأمر الله «روحا منه». وأمه العذراء التي لم يدنسها أمر 
دنيوي فاصبحت وعءً طاهرا لروح الله. ولذا فقد اصبح كل منهما رهرًا للحياء 
الروحية والطهارة الخالصة. ومحتمل أن الصوفية الأوائل قد ورثوا لباس !| ف 
الذي يشتق منه اسمهم عن نساك النصارى. هؤلاء الصوفية كانوا مؤمنين يطبقوذ 


الشريعة بالحرف الواحد. يصلون ويصومون. ويذكرون الله لا يفترون» وبالقراز 


ل 
والسنة يستمسكون. 


(912]) علاءا] اأنائ مسشك دده وعامك1 .عمعلعسة 111 

(1931) نأقفط عالل11ل8 مصه مدعلا عطا لز حك ناكئزلاة رامنا دل كم لمعك ,لامك اأعماترسناح 

وهذا الآخير بحث فى العلاقات بين الإسلام والمسبحية؛ كما فعل ذلك أيضاً طور أندريه فى بحئه: 

1 (931]) مدارانفسق 8 5-5 الاق 

وفي أعمال آخرى. كما أن كتابه: 1ءلعانهاك11انتاؤ81 |الذي نشر بعد موأته يعدبر مداخلا جيدا ف 

تيارات النسك والتصوف قبل الحلاج. ْ 
)١(‏ أبو طالب المكي «قوت القلوب» (١١51١ه/‏ 18975 1841م). الجزء الثاني. ص 84. والزهد 

الموكن, المعر ار سه في كتاج اهنا : 

919 اا 1] 2201011 تعالا . للأعاعممماعا اموط 

(19235) تمغعطلانا رطذ تصتطوعط! دعل نازلا عاما ,تعسمالواط طمطلول 


اب 


قال أحدهم مرة: 'أحيانا تطرق الحقيقة قلبي أربعين يوماء فلا آذن لها 
بالدخول. حتى تأتيني بشاهدين» هما القرآن والسنة». 

والبلد الذي اكتمل فيه التصوف هو خراسان في الجزء الشمالي الشرقي من 
الخلافة العباسية. وهناك ملاحظة تنسب إلى أحد متصوفيها في القرن التا اسع يمكن 
أن تكون مدخلا لشخصية تلك الطائفة الجديرة بالاعتبار. وهي قوله: 


0 ! 


من أراد أن يبلغ أعلى درجات الشرف فليؤثر سبعا على سبعء الفقر على 

الغنى. والجوع على الشبع. والضعة على الرفعة. والذل على العزء 

والتواضع على الشرف. والحزن على السعادة: والموت على الحياة”''. 

وفي القرن الثالث عشر ذكر جلال الدين الرومي في أشعاره أنه حتى نساك 
مرو ومالقان يسكرون عندما يلفحهم نسيم خمر التحب الذي يهب من المغرب' ". 
غير أنه لا تصّلهم هذه النسمة إلا نادراء على الرغم من أن ظاهر حزمهم قد يخفي 
وراءه حباً حقيقياً أكثر ور أن يتصوره القارئ المعاصر. 

ومن أشهر قصص التوبة في التصوف الأول توبة الفضيل بن عياضء» فإنه قد 
كان قاطع طريق ‏ قاطع طريق ذا حسب - بين أبوارد وسرخس؛ فبينما هو ذاهب 
إلى حبيبته ذات مرة سمع آبة من القرآن. فترك قطع 'لطريق واهبا نفسه للتصوف 
والسنة النبوية. وقد عاش بالكوفة عمرا مديداء ثم مات في مكة سنة 80. 

والفضيل علم في التصوف ب سينا ا(بسوته ذهب الحزن من 
الأرض"” 'وهذا الحزن تعكسه بعض وان زغوالم يكن يحت الابشعلاط بالباين:: 
ويؤثر عنه قول يذكرنا بمعاصرته العابة”*' رابعة» حيث قال 


الإذا جن الليل فرحت بخلوتي بالله. فإذا طلع الصبح اكتتبت. لأنني أكره 
1 5 ادلم 5 58 50006 8١‏ 
لحل إلى بغر 4 القم اللي درن عقطقرة حل بتار يه 
وعلى الرغم من أن الفضيل كان متزوجا إلا أنه كان يرى أن الارتباط العائلى 
)١(‏ (لنفحات الأنس 525) 
(5؟) (الديوان الكبير 1933) 
() (رسألة القشيري 9) 
(4) الكلمة الألمانية تساوي كلمة «قديسة" (المترجم). 
(5) (تذكرة الأوئياء 1: )١81‏ 
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يق أكبر عقبات الطريق الصوفي. وهو ما رؤي يبتسم ثلاثين سئة إلا مرة واحدةء 
كان ذلك عندما مات ابنه حيث إنه رأى في ذلك اية على رحمة الله. فإنه «إذ' أحب 
لله عبده ابتلاه. فإن أحبه أكثر اشتد عليه حتى لا يدع له مالا ولو (وثلك 
لسعادة بموت الأهل كانت معروفة كذلك لدى متصوفة النصار با فى الجرره 
الوسطىء. كما جاء فى قصة أنغيلا دي فولينو مسوناه أل مأعومة)!") 

خلا الدية الروقي دهان في مثنويه بيتاً ظاهره بعيداً كل البعد عن المشاعر 


ركان لموت أولاده عندهة 000 


المبالاة بعائلاتهم أو بموت أولادهم. وعلى الناحية الأخرى كان كثير من الصوفية 
ومؤسسى الحركات الإسلامية متزوجين وذوي عائلاات اق فقد كان الجام 
الأحمدي عنده اثنان وأربعون من الأولادا*. وكان لعبد القادر الجيلاني 14 ولدا 
من الذكور؛ إلا أنه يندر أن تجد فى الكتب الصوفية كلمة عن حب الأهل. , 
نإنك تفاجأ أكبر المفاجأة عندما 4 عابد دلهي في 6 الغامن عشر الخواجة مير 
رده في أحد كتبه ينادي : الأحن لى زوجتي وأو لادي)” ب ؛ فعلى الرغم من أن النبي 
المد لعدرة كان متزوجا ورغم م لت ا أن حب المتصوفة الأو وائثل لحياة 
العزوية كان سائداء فكما يقول الداراني: (الوحيد يجد من حااوة العمل وفراع 
. وكثيرا ما وصف الصوفية الإزعاج والانشغال عن 
الله الذي ينتج عن الزواج'"' فكانوا ينظرون إلي أعباء الحياة العائلية على أنها 


القلب ما لا يجده المتأهل00”/ 


)١(‏ (إحياء علوم الدين 14: 85؟) 
(؟) 20 .5 باناونالا ‏ التطععلمنا 
(9©) «(المقوى 1:7 )١91517‏ 
(5) الولد يطلق على الذكر والأنئى 
(2) وفى هدا الإشكال إنظر : (1310 ا#ممط8) فادمنظ مقطفط© ,لووط 
(979]) عالخورعاانا لسه عأنا أناد مر نزام نوعط وكحامم لسن بزأمعجوعط عووعتً! .اعتمستطعك م 
003 (إحياء علوم الدين ؟: ؟5؟؟) 
(0) (نفحات الأنس 5117؟) 
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«عقوبة إتيان الشهوات المباحة»2'!0: فقد عبر عن ذلك الفضيل المعاصر الشاب 
لإبراهيم بن أدهم لت 4) عتنما التماه فى مكةء فقال قولا يكثر ترداده غك 
مشايخ الصوفية: 9إذا تزوج الرجل ركب سفينة» فإذا ولد له ولد د : 


انا 





وإبراهيم بن أدهم ‏ مفتاح الحكم الصوفية. كما وصفه الجنيد"- أصبح في 
التقاليد الإسلامية مثالا تلفقر الحقيقي والزهد الخالص والتوكل على الله حق توكله. 
فكما ورد في الحكاية “نه ترك عيشة الأمراء في بَلْخْ. وبلخ مولده كانت العاصمة 
القديمة للبوذية» وأسطورة بوذا قد نجد لها صدا في الحكايات عن إبراهيم بن 
أدهم. فإنه قد أصبح بطل قصص الورع في شرق العالم الإسلامي. وخاصة في 
التقاليد المالوية فإن مغامراته لها طابع رومانسي. 

كان موطنه بَلْخْ فصار له تُلْخْ (بمعنى مر). 

هكذا قال العطار'*' في صورة بلاغية تقوم على تغيير نقط الحرف الأول من 
الكلمة؛ ومعناه في الثانية أن كرسي الملك أصبح مرا عند الشاب الأرستقراطي 
المتصوف. وينسب إلى إبراهيم بن أدهم أنه أول من فند مراحل الزهد الثلاثة» إلا 
أن ذلك التقسيم الثلاثي بما أنه لم يكن جليا إلا مع بداية القرن التاسع فإنه يبدو 
وكأنه نتاج عصر متأخر؛ فتلك المراحل الثلاثة هي )١(‏ ترك الدنياء (5) ترك 
حظوظ النفس . (3) الحالة الأخيرة أن برى الزاهد في الدنيا أنه ما ترك شيئا حتى 
يكترث به ويعود إليه. 

وفي أغلب الأحيان لا يكاد إنسان اليوم يصدق تلك الدرجة من الزهد التي 
بلغها الصوفية الاوائل. نعمء إنهم كانوا يرون السعادة كل السعادة في التحرر من 
مطالب الدنيا حتى وإن كانت وسائدهم الأحجار وفرشهم الحصر البالية؛ هذا عند 
من لم يفضلوا النوم جالسين» إذ كانوا يدفعون النوم بقدر ما استطاعوا. 


2)1882 (نفحات الأنس‎ )١( 

(؟) (اللمع 99١1)غ؛‏ وهكذا الترجمة التفريبية كما جاء في النص الألماني. أما في كتاب اللمع الذي اقتبست 
منه المؤلفة فالجملة كالاتي: «إذا تزوج الفقير فمثله مثل رجل قد ركب السفيئة. فإذا ولد له قد غرق؟» 

ضيف (كشف المحجوب )٠١*‏ 

دق (مصيت نامه 5315؟) 


ك4 


وما كانوا يبالون بمظهرهم ولا بلباسهم وعلى الرغم من أنهم كانوا دائما في 
حالة طهارة إلا أن ابن أدهم كان يفخر بجموع القمل التي كانت تسكن ردائه؛ وفي 
سنة 40١‏ نادت خادمة لصوفي بغدادي: "إلهي ما أوسخ أوليانك: ليس فيهم 

00) 

ا 


ومن تلامذة الفضيل كان بشر المعروف بالحافي يثك كان يزع أن العا 
حجاب» في طريق الله. وكان بشر مثل شيخه من مروء وكانت توبته عجيبة» 
بجنا ابد امات د الطريق: اعد #كدرس فيا الماش فأخذها معهء وسرعان 
كان جره عمل هنا اناما زكننانة اله عرفا مدر الذكن وقد سكن كياد 
ومات بها سنة 841١‏ بعد حياة كان ملئها الخرف. ويقال إن أكثر ما كان يشغل بشر 
لإخلاص. هذا الإخلاص في كل فكرة وفي كل عمل اكتملت نظريته في كتب 
معاصره في بغداد الذي كان يصغره سناء ألا وهو الحارث المحاسبي . 


ومن يجب ذكرهم من صوفية خراسان شقيق البلخي الذي كان تاجرا (ت 
4 وقد أظهرت الدراسات الحديئة أن خبرته لم تكن محصورة في التوكل 
(وهو الطريق الذي سلكه تلميذه حاتم الأصم (ت ١805)ء‏ وتابعه أبو تراب 
لنخشبي (ت 804)ء بل إنه كان أول من تكلم في الأحوال الصوفية. وأول من 
رضع مصطلح "نور الحب الإلهى:'”. كمأ سماه هو. وبهذا يقترب من عابدة 
لمصرة رابعة العدوية التى توفيت قبله بسنوات قلائل (سنة .)801١‏ 


وكانت رابعة 


اهى المخدرة بخدر خاص. المستورة بستر الإخلاصء. الذائبة عشقا 
واشتياقاء التائهة قربا واحتراقاء الضائعة فى الوصالء المقبولة من الرجال» 
ثائية المريمين الصفية. رابعة العدوبة)00", 


)35١ (نفحات الأنس‎ )١( 

ذ؟) (228 والرسلة) 

(6) (تذكرة الأولياء 9ه) 

(غ) (984! عيره!)سوسعل؟ ,1928) عناوزاط عط امتطمظ؟ ,5811111 غعسوئمماا 
وهي دراسة لا غنى عنها في الناء العابدات؛ وانظر كذلك : عبد الرحمن بدوي. شهيدة العشق 
الإلهي (194). 1 


و4 


وبصفة عامة فإن رابعة تعتير مثال الحب الخالص في تعاليم الزهد الصارمة 
في العصر المتقدم؛ وبذلك جعلت من التصوف نسكا حقيقيا. وقد أحسن الجامي 
القول في التفريق بين الزهد والنسك الحقيقي. حيث قال: 

الزن زهاد ينظرون إلى نور الآخرة بنور الإيمان والضميرء ويحقرون الدنيك إلا 

أنهم محجوبون بالنعيم يم المحسوس. ألا وهو تفكيرهم في الجنة؛ أما الصوفي 

الحقيقى فإنه محجوبت بالجمال الأزلي والحب الجوهرق عن الداري 00 

نت رابعة جارية معتوقة؛ و! لرواية الأتية أشهر قصة في تسليمها لله: 

رؤيت ذات مرة في أحد شوارع البصرة تحمل في يد شعلة نار وفي الأخرى 

جردل ماءء فلما فلما سؤلت عن ذلك أجابت: «أريد أن أضع الشعلة في الجنةء 

وأصب الماء على النارء حتى يختفى هذان الحجابان» ون 6 ا ا 

عن حب ممن يعبده خوفا من ناره أو طمعا في جنته 30 ". 

ذلك الحب من أجا ل الحب أصبح محور الصوفية. فتقريبا كل شعراء الصوفية 
في الإسلام قال في صورة ما بأن «المحب يجب ألا يفكر عند سلوكه الحب في 
النار ولا في الجئةة0؟©, لأن «الحور والقصور» التي وعد بها المتقون في الجنة إلى 
هي بشكل أو بآخر حجاب عن الجمال الإلهى ادلي وكما قال الرومي: 

إذا هو ملا بالجئة والحور جوانبك 

فاعلم أنه إنما يريد أن يجنبك”). 

وإنه لمن الأفضل أن يبعد الله الجئة: أو أن يقذف فى النار من الزهاد كل من 
خاف منها؛ فإن الجنة والنار مخلوقتان. وإذن فهما ان عن الله”2. 

وحب رابعة لله كان مطلقاء. ولم يكن في قلبها مكان لأي حب آخر أو 
للتفكير في شيء آخر ؛ فهي لم تتزوج؛ وحتى النبي لم يكن له في عبادتها نصيب 


)٠١ (نفحات الأنس‎ )١( 
(؟) 98 .5 يمنطهها .طاتسيد‎ 
209417 (نشحات الأنس‎ 29( 

(4) (المثتري )0١14‏ 
(2) (منطق الطير /ا) 
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كانت الدنيا عندها تافهة» وكانت تغلق في الربيع شبابيكهاء دون أن تتأمل الورود. 
حيث كانت منشغلة بتأمل من خلق الربيع والأزهار. وتلك رواية كان يرددها كثير 
من شعراء الصوفية فى إيران. فكل متصوف حقيقي يجب أن يعلم أن 'الجنان 
راكبار اتناس فى الدامل: أي في القلب»: كما قال الرومي في تصوره عن قصة 


و 
رابعة 2 . 


ورابعة هي أول صوفية تحدثت عن الغيرة الإلهية؛ وهو مصطلح ليس 
بسع اله الدرو هنا ااضيووه مقع السك العلنى الاتتم رلا عن 
عبادته أحدا فإن رب رابعة لا يسمح لها كذلك أن تُشرك غيره في حب لا بنبغي إلا 
له. وهي تخاطبه في أرجوزة شعرية قائلة: 

حبيب قلبي ليس لي سواك 

فاعطف على مذنب أتاك 


يا أملي وراحتي وقرة عيني 
القلب لا يسع حبًا لسواك”© 
نرحدت معه فكنت أنا وهو واحداً. ورابعة أخذت ذلك من الآية القرآنية التي تدل 
1 : 0 
على أن حب الله للإنسان سابق لحب الإنسان له: «يحبهم ويحبونه» “. 
«الحب نشأ في الأزل ويبقى إلى الأبدء وليس هناك في السبعين ألف عالم 
من يشرب منه قطرة إلا ويكون مرده إلى الله ومن هنا يأتي قوله ايحبهم 
. 0004(0) 
يحيو بها 1 
تلك الآية القرآنية هي حجة الأجيال اللاحقة على نظرياتهم في الحب 
المتبادل بين الله والإنسان؛ فليس هناك شىء يمكن أن يشغل المحب عن الله: وإذا 
غمضت الْعين' الجارحة فعين القلب لا ترى سواهء وهو كاني لروح المحب. 'إلهي 


35 


)1١84 وقارن كذلك مصيبت نامه‎ .1١554 :4 (المثنوي‎ )١( 
(؟) 5.98 بلنخطيظ .طاتتصك‎ 

(5) (المائدة 59) 

(4:) (تذكرة الأولاء :١‏ /519) 

(2) 5.110 بفتطنة] ,1ااتتترع 


45 


ماقدرت لى فى كن اونا فافظه مدال وما كيت لو كو بالأخرء ناععةه 
أولياءك . يق لي كفاءة”' . 

ودعاء رابعة هذا يردده الصوفية في كل عصرء وإن اختلف قليلا. 
وأكثر الأدعية إثارة للدهشة تلك التي قالها الشبلي الذي يعرف بنسقه للصور 
البلاغية: حيث قال: 

إلهى أعطنى الدنيا والآخرة. حتى أجعل من الدنيا لقمة فأقذفها في فم كلب 

0 الآخرة لقمة فأقذفها في فم اليهود. فكلاهما حجاب عن المقصودا ". 

ورابعة لم يكن ليشغلها شاغل عن تسبيح الله والأمل فيه؛ فتسبيحه كان 
عندها أعذب ما يكون؛ وصلاة الليل ‏ التى هي من عماد حياة الزهد المبكر ‏ 
كانت تمثل لها مناجاة بين المحب والمحبوب: 


إلهي هذا الليل قد أدبر. والنهارقد أسفرء فليت شعري؛ هل قبلت مني ليلتي 
فأهدأ أم رددتها علي فأعزى . فوعزتك هذا دأبي ما أحيبتني وأعنتني. وعزتك 
لو انتهرتني ما برحت من بابك ولا وقع في قلبي غير جودك وكرمك”". 
دعاء جريء كان يردده قدماء الصوفية. فالمحب الحقيقي لا يترك باب حبيبه 
أبداء حتى وإن طرد منه. ولم تكن رابعة هي العابدة الوحيدة من نسوة القرن 
الثامن. فقد كان هناك كثير من النساء اللاتي انخرطن في السلك الصوفي. فكن 
ينتحبن للحبيب السماوي الذي وإن غاب عن عيونهن ‏ لا يغادر قلوبهن؛ وكانت 
رابعة عندهم مثلا في التفانى في الحب. لما كان يرى من مشاعرها العارمة؛. لولاها 
نت احتكرتها النساءء فبما أن المحبين لم يعد لأحد منهم في وحدانية الله وجود 
منفصل فكذلك لم يعد هناك فرق في ذلك بين رجل ور 


وقد نشأت في القرن التاسع حركات مختلفة في التعاليم الصوفية وفي الطريق 
إلى الله. فعبرت عن خبراتها الدينية بطرق مختلفة وبصيغ أدبية متفاوتة. إلا أن 


)١(‏ (تذكرة الأولياء :١‏ #*الا) 
)5١‏ (تذكرة الأولياء *: 158) 
() 5.27 .متطقه .طاتررك 

(:) (تذكرة الأولياء 1:1 39) 


جذور ذلك التطور يرجم إلى عهود مبككرة كما استبان حديثا من الدراسات التي قام 
بها بولص نويهء حيث أكّد بأن جعفر الصادق ‏ الإمام السادس عند الشيعة ات 
)2 هو أحد كبار مشايخ الصوفية المبكرة. فتفسيره للقرآن ‏ الذي يحتويه تفسير 
السلمي ‏ له نظرة غير عادية في الظواهر الصوفية'''. وجعفر ينظر إلى القرآن من 
منظورات أربع : أولها تفسير للعامةء وثانيها تلميحات للخاصة؛ وثالثها لطائف 
للعْبادء وآخرها حقائق للأنبياء'"“. هذه التعددية في طابع القرآن الكريم قد أدت 
بجعفر إلى أن يفترض أن المؤمنين طبقات» كل طبقة تسير حسب درجة معارفها. 
وهذا مبدأ طوره الصوفيون فيما يعدء عندما تكلموا فى "«الأحوال» و”المقامات» في 
الطريقة؛ فقسموها إلى درجات» هى العامة والخاصة وخاصة الخاصة؛؟ وهذا المبدأ 
الطبقي يوجد كذلك في النظريات اللاحقة عن الولاية. وهو بنفس الدرجة من 
السمات الأساسية في الفكر الشيعي. والإمام جعفر يشير إلى ملامح الخبرة الصوفية 
التي تنتقل بالمريد من عمق إلى عمق في اثنتي عشرة حالة يغوص خلالها المريد 
الصوفي غوصا هادئا متقدما في طريقه. وإن بعضاً من مباديء التفسير الجعفري 
يحمل أفكارا كانت تنسب من زمن قريب إلى متصوفة متأخرين» وإنه قد شرح حتى 
ما يسمى ب «الشطحيات» التي فيها يتكلم الصوفي بكلام ليس له أن يفصح عنه. 
وأنموذج جعفر يمثل في تلك الخبرة الحوار الذي دار بين الله وموسى في 
0 فقد كان موسى هو النبي الذي سمع الله. سمع صوته وكلامه من داخله. 
أما محمد فإنه أنعم عليه في رحلة المعراج بالنظر المباشر إلى اللهء فكان من حبيبه 
في أقرب قرب وهنا «اتحولت لغة الخبرة إلى لغة حب»؛ كما يقول أحد الناقلين 
عن جعفر المعاصرين له”*“. وهذا يعني أن الخطوات الأولى في طريق تصوف 
الحب قد وضعت قبل عصر رابعة» وتعريف الحب الإلهي الذي كان أول من خطه 
جعفر ثم أصبح على ألسنة المتصوفين الأواخر إنما هو يعني "نار ربانية تذيب 
الإنسان نهائياه””). 


)١١‏ (161 هتتإسلم) 

(5) (167 هلإلسلة) 

(©) (قارن: سورة طه: 211 51) 
(4) (187 ا نالإسلم) 

(2) (السايق) 


ه١‎ 


مشايخ الصوفية في القرن التاسع 

كما أظهرت الدراسات الحديثة فإنه يحتمل أن التعريفات التي تنسب للصوفية 
قد تم تأريخها في وقت مبكر من القرن التاسع. وعلاوة على ذلك فإنه يُنظر إلى أفكار 
كل من الشيعة والصوفية فى ذلك العصر المبكر على أنها كانت متداخلة ومتشابكةء 
غير أن كثيراً من القضايا ما زالت بحاجة إلى حل. والواضح أن أفكار الإمام جعفر 
وربما أفكار غيره كذلك من الصوفية تعدت سطحيتها فأثرت في صميم الحياة 
الصوفيةء حتى ظهرت في عبارات المتصوفة الذين اقتربوا من عصرهء غير أن مواقفهم 
هي التى رسمت معالم التصوف وأئرت في خصويته وتعدد ألوانه. وهنا أذكر بذي 
ويحيى بن معاذ من الري بإيران (ت )471١‏ والحارث المحاسبي العراقيى (ت 88017). 


وذو النون هو أحد الشخصيات الصرفية الجذابة والمحيرة في نفس الوقتء 
وكان يوصف بأنه من أروع الشخصيات الروحية الخفية”''» وهو ثوبان بن إبراهيم 
وكان يلقب ذا النون صاحب الحوت. وهو مولود لأبوين نوبيين في مدينة إخميم 
بصعيد مصرء درس علوم الدين. ويحتمل أنه تتلمذ على يد مالك بن أنس مؤسس 
المذهب المالكي. كان ذو النون الوحيد من المتعلمين الورعين في زمانه العارف 
بأحرال الصوفية وثقافتهم'''. وأثناء اضطهاد المعتزلة لأهل السنة حبس هو أيضاً 
لأنه كان يقول بعدم خلق القرآنء ولكن الخليفة المتوكل عفا عنه بعد تأثره الشديد 
بخطبة له. وكان فيلسوفا وكيميائياً؛ وأحياناً كان الشك يتطرق إلى حقيقة خبراته 
الصوفية. وفي فهرس ابن النديم'"' يندرج اثنان من أعماله تحت مراجع الكيمياء. 
ولا يعرف إلا القليل عن خبراته؛ أما عظاته فإنها مبعثرة في مراجع سير الأولياء. 
حكى إبراهيم القصار بأنه قد رآه في طفولته فخاب ظنه فيه لما رأى ظاهر حاله 
سفيها ضعيفا ذليلا وهو شيخ الصوفية وكبيرهاء فقرأ ذو النون أفكاره ولامه على 


١ 5‏ 2 
مثل سوء الأدب هذا!". 


000( )0 كشف المحجوب 00 
(*) (الرسالة القشيرية 8) 
(؟) (الجزء الثاني: 877. وهو أحد مراجع القرن العاشر) 


(4) (نشحات الأنس )١55‏ 


ىه 


وينسب له كثير من الكرامات. ويحكى عنه في كثير من القصص وكأن له 
تسر سحري يخضع له الإنس والجن. ويقال عنه أيضاً «إنه لم يسلم من الملام؛. إلا 
أنه يحكى عنه أنه عندما مات وجد مكتوبا على جبهته «هذا هو حبيب الله الذي 
مات على حبه فى سبيله"''2) وهذا الحب لله يظهر واضحا في بعض أدعيته (التي 
وردت كذلك 4 متصوفين آخرين بصيغة أخرى» فهي تكشف عن ميل الصوفيين 
الأوائل في مخاطبتهم لله بالرموز حتى لا يكشف عن سر قربهم له) التي يقول 
فيها: إلهي. «أقول في الملا يا ؛الهي وأقول في الخلا يا حبيبي»”". 


وجاء في الخبر أن ذا النون هو أول من ذكر نظرية للمعرفة تعارض العلم 
الاستدلالي والمعرفة العقليةء ألا وهي نظرية المعرفة البديهية لله. ونُسب إليه أيضأ 
كش نين اللحكم ان السن والمعرفة. وأنا أكاد لا أوافق إغ. براوثر .6 .3] 
:/لاوافي رأيه بأن ذا النون هو أول من أعطى الزهد في مراحله المبكرة صبغة 
وحدة الوجودية والشكل الجمالي الذي هو الطابع الأساسي للصوفية”"'. ونيكلسون 
افترض تأثير الافلاطونية المحدثة على ذي النون. حيث إن ذلك الصوفي كان 
يعيش في مصرء وحيث إن الافلاطونية المحدثة والتقاليد المحكمة كادت آنداك أن 
تكون منتشرة مع الهواء. وحيث إن معاصريه كانوا كذلك يعتقدون بأنه فيلسوف. 
لكل ذلك فإنه يحتمل أنه كان على معرفة بالافلاطونية المحدثة. أما ذو النون فد 
وصف العارف ‏ أي الصوفي إلحق صاحب النظرة العقلية ‏ في كلام مشهور له 
وصفا يكاد يبرئ ساحة فى ارفس أن سدلة لل اقفن فقال: 


كل ساعة تمر على العارف تجعله أكثر معرفة وخشوعاء فكل ساعة تقربه من 
الله. والعارفون يرون بلا علم ولا عين ولا خبر يأتيهم وبلا ترقب وبلا وصف وبلا 
ستر ولا حجاب. فهم ليسوا هم لأنهم بمجرد أن يكونوا فإنهم يكوئون في الله 
وحركاتهم نابعة من الله. وكلماتهم هي كلمات الله تخرج على ألسنتهم. وبصرهم 
هو بصر الله وضعه في أعينهم. فالله تعالى يقول في حديثه القدسي: إذا أحببت 


)٠٠١ (كشف المحجوب‎ )١( 
+#م)‎ :3٠١ (؟) (حلية الأرلياء‎ 
8 0. .ل3 ,(1921) مزوعط له لارماكز!] لإموعائآ ىم الصدمع8‎ 1١, 5.505. (؟)‎ 


عم 


عبدا كنت أذنه الشو يسمع بهاء وعينه التى ييصر بهاء ولسانه الذي يتكلم بهء ويده 

5 22020 
الل مط يا 

وهذا الحديث”" القدسي (كلام الله في غير القرآن) يعتبر من الأساسيات 
التي تبني عليها الصوفية تعاليمها: إن الإنسان ليلبس ثوب التقوى فيندرج فيها حتى 
ترفع عنه الدناءات ويستبدلها بالتحلي بصفات الله الحسنى: حتى يحيا بالله وفي الله 
ويستمد فعله كله من الله. 

ومسالة تعظيم النبي كأساس للحياة الروحية لا تؤثر عن ذي النوف ذي الطابع 
المدزقة الناسسن هوق اند فاق عرقت اناسع وعر مك ما ممرا وك وسيل 
وآية حب الله هي اتباع حبيبه ‏ وهو الرسول ‏ في أخلاقه وأفعاله وأوامره 
وعاداته”؟. وهناك حكايات عن ذي النون مرتبطة باسم الله الأعظمء إلا أن إجابته 
فى الأقصوصة التالية””' تبين أنه وإن كان مسلما ورعا فإنه كذلك كان رجلا 
صاحب تصرفات عجيبة: قال له رجل ذات مرة: «علمني اسم الله الأعظماء 
فأجابه: (أرنى الأصغر»ء وطرده. وجلالة الله وعظمته كانت لهما أهمية خاصة عند 
ذي النون. وقد أحسن وصف حالة الصوفي متأثرا في ذلك باسمين من أسماء الله 
الحسنى المذكورة : فى القرآن 2 ألا وهما اسم ألله «المحيي" وأسمه يه حيث 
قال: الا يرى الله شيء فيموتء كما لا بره شيء فيعيش. لأن حياته باقية ويبقى 
بها من يراه . ونظر 9 «الفناء» و«البقاء»ة تعتبران من القضايا الأساسية فى 
التصوف. وقد تطور 0 اد لنص الفرآني 

ا ا غيره من 
الصوفيين ‏ فالجمال مقترن بالجلال وينتج عنهما الكمالء وهى صفات يجب أن 
تخاطب ب «أنت من أنت. أزلى وفى الأزل؛”" 


)١(‏ وقارن كذلك (حلة الأرلاء 84: 582 وما بعدها)اه كعناوزانا عا حمه6 مم18 بطختصة ثم 
00 1ل ,تفاكا 

(؟) صححيح البخاري. تحقيق كريل وجوينبول الجزء الرابع ص 771 

)٠١4 (اللمع‎ )*5( 

(1) (تذكرة الأولياء 1:1١‏ 8 ؟17) 

(8) الشعراني "لواقح الأنوار» (1511ه/199571497م). ص 114. 

() (حلبة الأولباء 4: 07ام) 

(0) 8360| .5 ر,حصناكا أو وعزاق ترآ عط١‏ .مودلمط ]الم .م ير 


غم 


إن الله. وهو في الكمال الأزلي ليس لمخلوق أن يصل إليه: تجلى للإنسن 
من خلال الجمال والبهاءء أو الرحمة والخيرء أو الجلال والقوة والانتقام. وبعد 
ذي النون بأكثر من ألف سنة يأتي باحث علم الأديان الألماني رودلف أوثّر امسا 
0 فيبني نظاما دينيا على قضية اقتران الجمال بالبهاء اللذين يمثلان أهم صفات 
الذات الإلهية الخاركة ؛ وبذلك فإنه يكون قد كشف علمياً عن حقيقة صوفية معروفة 
منذ قرون لكل متصوف في الإسلام. وكان ذو النون كثير الاتشغال بقضية الجلال»ء 
وكان ذلك هو الطابع العام في صدر الإسلام في علاقة الإنسان مع الله؛ ومن هذا 
المنطلق كان ذو النون يعتقد أن البلاء ضروري للتطور الروحي للإنسان: فإن 
«البلاء ملح المؤمن., إذا عدم فحن اله والمحب المخلص يستلذ بالبلاء الذي 
يبتليه به محبوبه. كما قال ذو النون. إلا أنه كان يرفضض حب إظهار ذلك. فعندما 
تباهى أحد إخوانه ممن يدعون الحب فقال في مرضه: «من تألم من مرض ابتلاه 
الله به فليس يحبهاء فأجابه ذو النون: "بل أقول من تباهى بحبه فليس يحبه»""". 
ومن أروع جوانب ذي النون وأكثرها عذوبة موهبته الشعرية وإتقانه للغة العربية» 
فإنه كان يكتب من حين لآخر أبيات قصيرة سهلة. فكان ذلك نقلة جديدة 
للصوفية. على أن رابعة العدوية تُنسب إليها كذلك بعض الأشعار. وكان ذو النون 
يسبح الله في ترانيم شعرية طويلة؛ وكان له ذوق في التندر بالشعره وعمت نوادره 
الشعرية سير الأولياء من بعده. حكي عنه كيف أنه كان يتجول على شاطيء النيل 
وحيدا فعرّج نحو الصحراء وفجأة قابله شخص مجهول كشف له عن سر الإيمان: 

إنه قابل امرأة على شاطيء البحر فسألها: ماهي نهاية الحب؟ قالت له : يا بطال. 

خيرى3 


الحب ليس له نهاية . فقال :لماذا؟ قالت: لأن المحبوب لبس له نهاية 


3-3 


ومثل هذه الحكاية شيء معتاد في ظاهرة ذي النون. وهو إبراز النواحي 
الدرامية في النقاش لتحل بها قضايا لا يستطيع العقل أن يحسمها. والمرأة المجهولة 
(وأحيانا تستبدل بعبد أو أمة أو شيخ عجوز) إجابتها هذه تقول بطريقة غير مباشرة 
إن الحب هو جوهر الذات الإلهية» إذن فهو مثله بلا بداية أو نهاية. وخير طريقة 
)١(‏ (حلية الأولياء 9: عبام) 
(') (تذكرة الأولياء 1: 8؟١)‏ 
ولاء 


(5) (تذكرة الأولاء 5:1 178) 


لمعرفة ذي النون هي معرفة حاله في صلاته. والقرآن يقول بأنه ما من مخلوق إلا 
ويعبد الله فكل مخلوق يسبح خالقه بلغته الخاصة به سواء أكانت اللغة إنسانية أو 
دوي النحل» أو نمو الأوراق» أو رائحة الوردء أو لسان الحال بصفة عامة. وبذلك 
يكتسب الخلق هدفه الدينى» وهو الهدف الذي غاب عن أعين النساك الأوائل 
لأنهم كانوا يحقرون الدنيا ويعتبرونها حاجبتهم عن الله. أما ذو النون ومن تبعه من 
أجيال الصوفية فلم ينظروا لقيمة الدنيا وتفاهتها من خلال الدنيا نفسهاء بل من 
خلال علاقة الإنسان بهاء فقد كانوا يعتبرونها أنها خلق الله؛ ومن ثم فإنها شيء من 
ملك الله ومتعلق بهء» وقد سطرت مشاعر ذي النون فيما يلي: 


إلهي ما أصغى إلى صوت حيوان ولا حفيف شجر ولا خرير ماء ولا ترنم 

طائر ولا دوي ريح ولا قعقعة رعد إلا وجدتها شاهدة بوحدانيتك» دالة على 

ااال كيسالك قو عو انلك عالق الكل و ل 

وتلك الأدعية التى هى أشبه بالمزامير قد كان لها تأثير عميق فى أجيال 
الصوفية اللاحقةء كما تبقى لقوة إيقاعها اللغوي محفورة فى الذاكرة لا تنسى. وما 
فهمه ذو النون من لغة الأشجار والطيور فهمه كذلك كبار شعراء الصوفية فى إيران؛ 
شعرية بشريةء في شكل وصفت به عجماوات المخلوقات تعرب عن حنينها في 
كتاب «مصيبت نامه» ذي الأربعين باباً. وأورد الشعراني قريب ذي النون في الوطن 
وآخر كبار الصوفية المصريين فى القرن السادس عشر قصة تذكر القارئ بتسبيحات 
ذي النون الإبتهالية» حيتث. قال : 

من ذكر الله نسي كل شيئ موا وأهل الكشف يشهدون ذكر كل 

المخلوقات لهء وقد عشت تلك الحالة من صلاة العشاء إلى أن انقضى ثلث 

الليل. وسمعت كلام المخلوقات تسبح الله بصوت عالٍ خشيت معه على 

عقلي ١‏ سشنفيت الأسياكء تقفول: سبحان الله الملك القدوسر”". 


وكان الشاعر التركى يونس إمره ‏ شاعر الصوفية فى أواخر القرن الثالث عشر 


)١(‏ (حلة الأوياء 8: ؟84) 
(؟) الشعراتي "لواقح الأنوارء ص 1414» وقارن أيفاً وصف الكزروبى فى تذكرة الأولياء 1: 598. 


آم 


- كذلك يتبنى فى تفسيره ما جاء فى القرآن بأن كل الخلق إنما خلق ليعبد الله 
ويسبحهء وهو الذي قال إنه يريد أن يسبح الله مع الأحجار والينابيع والأنبياء 
والغزلان؛ ومئله كان أخوه في الوطن مركز أفندي من أهل القرن السابع عشر الذي 
حكى لي عنه أصدقائي الآأتراك قصة مطابقة لمقتضى الحالء فقالوا: 
كان شيخ الطريقة التلواتة في اسطيود «ستبل أفندى» يريد أن يعد خليفة 
لهء فأرسل تلامذته ليجمعوا وروداً لتزيين الزاوية؟ فرجعوا كلهم بباقات من 
أجمل الورود. إلا واحدا منهم هو مركز أفنديء فإنه أتى بوريدة صعيرة 
ذابلة. ففيل له «ألم تجد لشيخك ماهو د بمقامه من هذه؟) فأجات: 
«نظرت فرأيت أن كل الأزهار مشغولة بتسبيح اللهء فكيف أقطع عليها 
تسبيحها؟ إلا واحدة وجدتها قد فرغت لتوها من عبادتهاء فحملتها وأتيت. 
فكان هو الذي خلف سنبل أفندى. وما زالت إحدى القرافات المنتشرة بحذاء 
السور البيز نطي لاسطنبول تحمل اسمه إلى البوم. 
ولقد اعتنينا بأشعار ذي النون لأنها أوضح ما يكون في أقواله. وإن دراسة 
مفصلة عن حياته وآثاره قد تكشف كثيرا مما لم يزل مخفيا من جوانبها وتبين ما إذا 
كان حقا هو أول فلاسفة الكلام في الصوفيةء أو أنه كان فوق ذلك ناظما لما 
والحكايات بعد ذلك عن ذى النون. 
عابد آخر من قذماء العباد كاد أن يكون رمزا صوفياء إنه أبو يزيد البسطامى 
الصوفية من كان له تأثير فى معاصريه والأجيال اللاحقة وكان فى نفس الوقت أكثر 
إثارة لنجدل من ذلك الزاهد البسطامى القادم من ذلك المكان الصغير فى شمال 
شرق إيران. أقواله في المعارف الدينية وشطحاته وجدت اهتماما حتى عند من 
يختلف عنه اختلافا جوهريا من الصوفية مثل الجنيد (ت )٠‏ شيخ المدرسة 
ابغدادية» وهو الذي كان يرى أن أبا يزيد لم يصل إلى الغاية المنشودة”'". 





11 لإأتفنا ضلة ,5010 1110ل يخ .1 بر4ك9!) تتمحاحاظ لتسنجدظ وعل عطع نام كدنة عرد معلانه‎ )١( 
المناواة -ال 210لا نحطم [ه زمعتم عتل 1ه دمادى لا عتطضم‎ )1925( 


وعن احتمال وجود تأثيرات هندية انظر: 


باه 


وفي أرووبا قات معاولات تلكشف عن محعية أن يزنك وضي الغاط 
أقوان موا رسكادو ا عقي حي الكرابة الكو قا مها مداميورة راع رقع عفر 
حجمها. أما تسينر :»8داء28 فقد ركز على إمكانية التأثيرات الهندية على َس بزيد. 
إلا أنه هناك أكثر من شك في أن أستاذ أبي يزيد - وهو أبو على السندي ‏ قد يكون 
أصله من السند؛ حتى وإن كان من السند وليس من قرية صغيرة بالقرب من بسطام 
اشبها جندافزة ذلك اتن جا للتويتم فى الاستتاجاته فليين كلمن كان كادما 
من السند كان متقنا للفلسفة الهندوسية الواحدية. ومن البديهي أن تكون افتراضية أن 
أبا يزيد كان على دراية بالتأملات الفيدانتية افتراضية جذابة؛ وإن بعضا من مقارنات 
تسينر يبدو لأول وهلة مقنع: غير أن الإحتمال الأكبر هو أن أبا يزيد البسطامي قد 
وصل إلى ما وصل إليه من خلال خبرة «الفناء»؛ وهي خبرة إسلامية خالصة؛ كان 
هو أول من عبر عنهاء وليس من خلال الفكر الفيدانتى الذي يقول بنظرية امتداد 
«الأتسان"''' (جوهر النفس) إلى أن يصل ذلك ”"الأتمان" إلى الذات التى هى غاية 
كل الذوات المعبر عنها بقولهم 'أنت أنت". أما أبو يزيد فإنه كان يطمح إلى محو 
آثار «الأناء: وليس إلى امتداد من مخلوق يرجع إليه هذا "الأناة'''. فطريقه هو 
طريق استبيعاد الأنا. غير أنه قد كان أول من وصف خبرته من خلال ظاهرة المعراج 
التي كان أول من قام بها النبي. وأقواله تشتعل عشقا مفقود فيه الأمل. وهي تنصب 
في جمال نادر المرارة وفي صور بلاغية قوية تقشعر لها الأبدان. وعشقه كان 
مطلقاء وكذلك أيضاً كان انخداعه. ونحن مديئون لابن أخيه في حفظ كثير من 
أقواله وهو الذي سأله مرة عن الزهد؛ فأجابه : 


«الزهد لا قيمة له؛ زهدت ثلاثة أيام أنهيتها في اليوم الرابع» في اليوم الأول 
زهدت في الدنياء وفي اليوم الثاني في الآخرة» وفي اليوم الثالث زهدت 


لنكاء] )و طال/ة تستاذ سالط لحن ملحا ا ستعستاعيةه 
وعن الرد علي نظرياته انظر : 
1ن ]ان ل نام ده عوصعن الصا صمتلم! عاطاحون"ا 'أه تمعاطم:! عط بططن] “اصاخ .334 
(1972) 
وانظر كذلك عبد الرحمن بدري. شطحات الصوفية. :١‏ أبو يزيد البسطامىي .)١9549(‏ 
)١(‏ «اأتمان» كلمة غير عربية من الفكر الفيدانتى وتفسيرها من بين القوسين بعذها :(المجي) 
(5) (56 غامك3) 1 


مه 


فيما سوى الله وفى اليوم الرابع لم يبقى لي غير الله ؛ فشعرت بشوق 
يخالجه شك. ثم سمعت هاتفا يناديني: ايا أبا يزيدء أنت لست عندكد طاقة 
لتتحملني وحدي. فقلت: بل هذا هو مرادىء كرك لفد وجدت. لفد 


١ 
1 وجدت'!‎ 


والله مهيمن ١‏ من عظمته يصبح الإنسان لا شيء بمجرد ذكر اسمه أو قوله 


"أيزهاا بر هيه صادقه : 


نادى أبو يزيد مرة «الله أكبر؟ فغشى عليه فلما افاق قال: ١معجزة‏ أن ينادى 
إنسان ألله أكبر ولا يموت 09",. 


ومن ناحية أخرى أنى لنا أن نفهم وصفه لطيرانه ثلاثة فى ثلاثين ألف سنةء 


نام موده قينا يتوم أن اكد عرد المرقق :الال حلت لهات كت 
وعندما سأله سائل : «متى يصل الإنسان إلى الله؟" فأجابه: «يا شقى. أو يصل إليه 
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ووجه إليه أحد أصحابه المتصوفة ‏ اختلف فى ذكر اسمه ‏ حصيرا للصلاةء 


فأجابه: القد جمعت عبادات أهل السموات والأرضين السبعه. فجعلتها فى 


محدف ووضعتها تحت خدي»! ومرة يأنيه من يريد رؤيته» فيجيبه هو: لأنا تنفسي 


أبحث عن أبى يزيد»ا 


2, 


جملة شطحات لغوية. محفوفة بأروع الصور البلاغية. اثنتا عشرة سنة كان 


هو حداد نفسه حتى جعل منها مرآة نظيفة”"'؛ رأى الشوق قصرا فيه السيف «هول 
الانفصال» ونرجسة فى عودها «اتصال» يعطى فى يد الأمل. وبعد سبعة آلاف منة 


تظل 


20 
ليف 
اليف 


ع2 
ر 
قف 
)ع2 


النر جسة خضراء نضرة ؛ حيث لم يلغها ا 


(تذكرة الأولياء :١‏ /ا51١)‏ 

4 .5 مم18 لآ 

في النص الأصلي يتبعها جملة «الذي يحجب الله؛؛ أسقطناها من الترجمة؛ لأنها توفيحية للقارئ 
الغربي؛ وذكرها هنا حشو (المترجم) 

0 .5 الام و8 لاله 

السابق 

(تذكرة الآولياء :١‏ 9؟١)‏ 

)١55 :١ (تذكرة الأولاء‎ 
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ولحظة يتوهم أبو يزيد أن ذكر الله إياه سبق ذكره هو للهء وأن معرفة الله إياه 
موف عب عر للج واه جر ذه اود للاقيان قنع ب تهرك الانيهاة ليه : 
ولحظة أخرى يتنهد أبو يزيد قائلا: 

(أول ما صرت فى وحدانيته صرت طيرا جسمه من الأحدية» وجناحاء من 

الديمومية؛ فلم أزل أطير في هواء الكيفية عشر سنين؛ حتى صرت إلى هواء 

مثل ذلك الف ألف مرةء فلم أزل أطير إلى أن صرت في ميزان الأزلية» 

فرأيت فيها شجرة الأحدية . .. فنظرت فعلمت أن هذا كله خدعة». 

ثم ينادي مفتخراء فخر من وجد ضالته: 

«رفعني مرةء فأقامني بين يديه وقال لي : ايا أب يزيد. إن خلقي يحبون أن 

بروك» فقلت: "زينى بوحدانيتك» والبسنى أنانيتك؛ وارفعني إلى أحاديتك» 

حتى إذا رآني خلقك قالوا: رأيناك؛ فتكون عند ذاك؛ ولا أكون آنا هناك»”“. 

وربما كان من تلك اللحظات لحظة نشوة» قال فيها: #سبحاني» ما أعظم 
شاني!». 


هذا هو الشطح الذي حير الكثيرين من الصوفيين الأواخر؛ وكثيراً ما تغنى به 
شعراء إيران وتركيا ومسلمى الهند. لرسم معالم حالة الوحدانية التى يصلها 
الصوفي الكامل. 

والسراج ‏ وهو من معتدلي الصوفية ‏ يعتبر أبا يزيد في ذلك أنه إنما كان 
يرتل قول الله «إنني أنا الله لا إله إلا أنا»”" ؛ إلا أن هذا تفسير ساذج: وقد بلغ أبو 
يزيد هذه الحالة من خلال إنكار ذاته وتمويت نفسه بالانسلاخ عنها إلى أن يصل, 
ولو للحظة إلى عالم الوحدانية.» حيث يتوحد العاشق والمعشوق. كسايقول 


هو'؟'» وبحيث يكون هو نفسه الشراب والشارب والساقى””': صياغة ما انفك 


و 


يستخدمها شعراء إيران الأواخر في التغني بتحول قوة العشق الإلهي العارمة . 


)814 :31١ (حلية الأولياء‎ )١( 
)585 (التمع‎ )5( 

(*) وانظر (اللمع 59) 

)١5٠6 :١ (تذكرة الأولياء‎ )4( 
)١59 :١ (تذكرة الأولياء‎ )2( 


فشخصية أبي يزيد في الصوفية المبكرة كانت في ندارتها كشبح من نار 
مظلمة يقف وحيداً مثيراً للقلق. شطحاته لا تفتأ تفتح الأبواب لمعان جديدة 
تستعصي على أفهام قارئها ما دام لا يشارك أبا يزيد خبرته الخاصة؛ أم هل يعود 
هر كذلك فيقول مع أبي يزيد: «كل ذلك كان خدعة»؟ وكيفما كانت خبرات ذلك 
الصوفي البسطامي فإن شخصيته كانت مصدر وحي لعديد من الكتاب؛ وإن اسمه 
هو أكثر أسماء الصوفية وروداً في الأشعار بعد منصور الحلاج الذي غالبا ما يقرن 
'سمه باسمه: على الرغم من أن الحلاج كان يعتقد بأن «المسكين أبا يزيد» لم يصل 


إلا إلى عتبة الإله0"". 


وقد سهل على الشعراء ‏ متلاعبين بتشابه الأسماء ‏ أن يقرنوا اسمه باسم 
يزيد آخر في الموازنة بين رسوخ الإيمان وعمق التدين وبين الكفرء والآخر هو 
الخليفة الأموي الذي كان مسئولا عن مأساة كربلاء سنة 18٠‏ التي قتل فيها حفيد 
النبي وكشير من أهل بيتهء حتى أصبح اسم يزيد مكروها من مؤمني المسلمين. 
ولذلك قال السنائي: 

ومن كانت نفسه كنفس يزيد 

فأني له أن يبلغ حال أبي يزيد؟”"» 

فإن النفس «الأمارة بالسوء» إنما مثلها كمثل المجرمين من أعداء أهل البيت 
ولا تمت بصلة إلى الشيخ الصوفي الكبير. ومن بلغ من الرجال في التقوى مبلغا 
خطيرا فإنه قد يشار إليه بأنه «أبو يزيد العصره. وكان يقال للمتظاهرين بالصوفية ١لا‏ 
تتقمص دور أبي يزيده”". وذكر الرومي حكاية في مثنويه. جاء فيها كيف أن 
تلامذة أبي يزيد ثاروا عليه عندما قال «ما في الجبة إلا اللهاء فلما أرادوا أن يقتلوه 
ردت طعنات سكاكينهم عليهه”''؛ لأن العابد الكامل مرآة تعكس صفات الآخرين. 
وفي حكاية أخرى يورد الرومي قصة عن زرادشتي لم يرد أن يدخل الإسلام لأنه 
كان يشعر أنه أضعف من أن يتخذ دينا يخرج أبطالا مثل أبي يزيد”"'. وقد اقتبس 


)1١(‏ (250 توملوقوظ ضآ) 

(؟) (ديوان السنائي 385) 

(9؟) (المثلوي 57: 5518) 

)1٠ 15١١5 :4 (المثتري‎ )4( 

(5) (المثنوي 6: 5558 وتذكرة الأولياء )1١59 :١‏ 
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معاصرنا محمد إقبال هذه القصة في كتابه «جاويدنامه»» لإظهار قوة الإسلام 
حوور السام اله ْ 

وما زالت هناك مدن تحيي ذكرى العابد البسطامي الذي كان يعيش وحيداء 
وتلك المدن تقع في أطراف العالم الإسلامي ‏ في روزفانه بالمغرب وفي شتاجون 
في بنجلاديش» حيث توجد بركة بها سلاحف بيضاء رخوة» فيأتي الناس إليها 
ليتباركوا لأنفسهم ولأولادهم. ومخطوطات الصوفية يكثر بها ذكر قصة كتاب أرسله 
يحيى بن معاذ إلى أبي يزيدء يقول فيه: 

ااسكرت من كثرة ما شربت من كأس محبتها 

فكتب إليه إبو يزيد في جوابه: «سكرت وما شربت من الدررء. وغيري قد 
شرب بحور السموات والأرض وما روي بعد ولسانه مطروح من العطش» ويقول: 
هل من مزيد»”""! 

هذا العطش المجازي عند أبي يزيد لا سبيل إلى ريه؛ فأبو يزيد من الذين 

«وإن شربوا أبحر التوحد العشرة فإنهم ينادون 

بين عطش وعطش: 

واقفون في الماء عطاشى 

«من لا يناولون شربة. ..”") 

ومراسله هذا يحيى بن معاذ الرازي كان شخصية مختلفة. تمثل كذلك ظاهرة 
مهمة في التصوف. كان من الري (بالقرب من طهران حاليا)؛ وعاش زمنا في بلخ. 
ومات في نيسابور سنة الالى وكان جل كلامة عن الأمل'". 

وقد كتب عنه الهجويري أنه ألف كتبا كثيرة» يبدو أنها قد فقدت؛ «أقواله 
رشيقة الصيغة. مألوفة للسمع. رفيعة في مادتهاء نافعة في العبادة»”). 

حقا إن الأقوال والأشعار المقتضبة التي وصلتنا عن يحيى الواعظ تتميز في 
)١(‏ (حلية الأولياء )4٠ :1١‏ 
(5) (شرح شطحيات 447) 


(9) (الرسالة القثيرية )١5‏ 
(4) (كشف المحجوب 7؟١)‏ 


5> 


حلاوتها عن تعبيرات بقية الصوفية الخراسانيين والبغداديين أيم تميز. كان يحيى في 
المقام الأول عابداً يدعوا الناس إلى الله؛ ورغم أنه كان هناك عدد من الصوفية 
يعظون فى الملا إلا أن لقب «الواعظ؛ خصر به هو وحده. وكان مما يتكلم فيه 
#حب اللهاء وتنسب إليه الكلمة الآتية: «حقيقة المحبة ما لا ينقص بالجفاء ولا 
5 إدلف . 5 6-4 : 0 5 0 
يزيد بالبر بل يبقى على ماهوا ٠‏ وهي فكرة بلغ شعراء الفرس في تعميقه 
أقصاها. 
وكان يحيى يرى أن «مثقال ذرة من حب أفضل من عبادة سبعين سيئهة يدون 
)77 . الدين عنده هو الأمل في اللهء الذي لا تنتهي رحمتهء والذي يسمع دعاء 
القلب. تكلم واعظ الري مرة في الفرق بين من أتى إلى مأدية طعام من أجل الطعام 
ومن أتى إليها أملا في أن يرى هناك خليله؛ وهذا هو الفرق بين زاهد يتوق إلى 
١ 3 5‏ 5 5 1 ضف ىء 
نعيم الجنة وبين محب يأمل في نظرة إلى المحب الأزلي . «والموت جميل لانه 
اعد الكدسل إلى جليلمة! .عن لني المج الذى يموع لبان حال سحين فى 
عبادته أشبه ما يكون بما يعرف فى البروتستئتية بالطمأنينة إلى رحمة الله. وكان 
ذلك واضحا في أدعيته التي ترسم في أسلوب جدلي بعد الشقة بين عبد خطاء لا 
حيلة له وبين رب عظيم يفيض من كنوز رحمته التي لا تنفد على البؤساء من خلقه. 
إلهى رلك موا سى وهارون إلى فرعون العاصى » وقلت لهما: «فقو لا له 
قولا ليناءء إلهى هذا رفقك بمن قال أنا الإلىء فكيف رفقك بمن قال 
أنت الإله؟! ... إلهي أخافك لأنى أعبدك. وأطمع فيك لأنك أنت الله. 
٠.‏ 1 5 . 5 وأ : 3 ا اذ ف وأئهء 01 1 5 
إلهي دك إن اطمع فيك و١‏ الرحيم وكيفا لا اخشاك وانت العطيم ؟ 
إلهي كيف أدعوك وأنا العبد العاصيء. وكيف لا أدعوك وأنت الرب 
الر حي ؟06*) 
ريم : 


كان يحيى قوي الثقة بعفو الله الذي يغطي على كل ذنب؛ فمهما كان كمال 


)48 :٠١ (حلة الأولياء‎ )١( 
)803-:1 (تذكرة الأولياء‎ )6( 

(9؟) (516 :لرسامجوط ان[آ) 

(8) (تذكرة الأولياء 11 )3”١8‏ 

(2) (تذكرة الأولياء 11 ود”ل ١(ب)‏ 
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الإنسان فإن الخطيئة طبعه «إلهي إني وإن كنت لا أستطيع الرجوع عن الخطايا فإنك 
غفار الذنوب6”''. وهذا الإله هو الذي يهديه في النهاية إلى المكان الذي اختاره له 
فى رحمته «إلهى ما عملت للجنة شيئا ولا أستطيع الصبر على النارء كل مكفول 
5 وق واعظ الري مبهورا أمام سر الحب الإلهي. أليس من أعجب 
العجب أن الله وهو الغني أزلاً الذي لا يعوزه شيء ‏ يحب الإنسان؟ فكيف لا 
يحبه الإنسان وهو في أشد الحاجة إليه؟ يلخص يحيى شعوره هذا كله في دعاء 
قصير فيقول: «اغفر لي فأنا ملكك!؛. 


ويذكر الرواة المتأخرين بائنين من أهم أتباع يحيى في شرق إيران ووسطهاء 
وإن لم يكونا من تلامذته المباشرين» هما أبو عثمان الحيري (ت )65١‏ ويوسف 
بن الحسين الرازي (ت .)4١5‏ فقد كان أبو عثمان الحيري من تلامتذه في نيسابور 
الذي تولى تربيته الفكرية الشاه الكرماني في مدرسة الفكر الخوراساني. والحيري 
ينظر إليه على أنه أحد قادة الصوفية الكبار في عصره. وأنه هو مؤسس الصوفية في 
لبساتوىةإلا أنه لاقن التقاذ امن سعامزية بحجة أن اكير امتمامة كان منصيا في 
تطهير نفسه ولم يكن موجها إلى الله. وهو يعتبر من أوائل الذين ابتكروا برنامجا 
منظما لترييض تلامذتهم تطور في النهائية إلى طاعة عمياء (10دةمطءمرع0اة »3 ؟1) 
أصبحت فيما بعد مثالا يحتذي به في التربية الصوفية في العهود المتأخرة. وأما 
يوسف بن الحسين الرازي فإنه كان زعيم الري الثاني» وقد كان ينتمي إلى مدرسة 
أبي تراب في الزهد؛ ويبدو أنه رأى في زهرة شبابه ذا النون؛ وتنسب إليه أقوال في 
الإخلاص وكذلك عن دوام ذكر الله. 

وقد كانت رابعة فاتحة مرحلة إبداعية جديدة في الحياة الصوفية. ومن بين 
كثير من أتباعها من الصوفية الذين كانوا يعيشون تندأة وما حولها من المدن 
العراقية وأثمرت آثارهم هناك نخص بالذكر معروف الكرخي الذي كان من شباب 
معاصريها. وبركاته العظيمة مسطورة فى الحكايات» فد كان مقبول الدعوة. وكان 
أهل بغداد بعد موته يعبرون الفرات إلى ضريحه في كرخ ليستسقوا به. وهو من 


)56٠١ :١ (تذكرة الأولاء‎ )1١( 
)51١ :١ (تذكرة الأولياء‎ )6( 
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أوائل الذين كانوا مشتغلين بالحب الإلهي». ٠‏ وكان يرى أن الحب هبة إلهية ولا 
يمكن اكتسابه بالتعلم'''؟ وقد أصبح ب الفكر الصوفي. ونعته 


لفشيري بأنه كانت له عزيمة قوية فى الرضا بقضاء ا 0 


ل ل ل 

فيما وصل إليه من مقام روحي إلى بركات شيخه. وسري هذا ينسب إليه المؤرخون 
ل نر المج ع ديا بنذ جد تون 
رئيسيا عند الكتاب المتأخرين. تقواه ويقظة ضميره يعكسها لنا قوله بأنه كان يخشى 
أن يسود أنفه من الذنوب. كان يتكلم في مجالسه في الحب الصوفي؛؟ ويبدو أنه 
أول من تكلم في الحب الحقيقي المتبادل بين الله والإنسان؛ وقد أثار ذلك حفيظة 
أهل السلف الذين كانوا يرون أن «حب الله» ما هو إلا «طاعته». وهناك كذلك أقوال 
في التوحيد تنسب إلى سريء» فصل الكلام فيها تلميذه وابن أخته الجنيد. ثم هناك 
عكاية إن اخدناءبيا فين 'لنا .اد البغطى الصرق الكبير عن كن رتهاية الأمر بغر 

«عندما كان مريضا أتاه أناس يزورونهء ثم طلبوا منه أن يدعوا لهم. فقال 

معلما إياهم وأثر المرض باد عليه: «اللهم علمنا أدب العيادة»””. 

وفي نفس الوقت الذي كان يناقش فيه سري أحوال الصوفية كتب ابن بلدته 
الحارس 0 (ت 807) مؤلفاته التي هي من أمهات الكتب في علم النفس 
الصوفي”*'. والمحاسبي المولود سنة 78١‏ في البصرة ربما كان قد ارتوى من 
0 أتباع الحسن البصري. كان المحاسبي شافعي المذعب مئل الجنيد وروزباري 

كثير غيرهمء لالب ره لمارا حي الكاكة والكلام. وقد جلب عليه 
ا ا في الكلام قدرة عظيمة في 
البيان والبلاغة كان لها الفضل في تطور اللحة القنية فى التصوك. 

واسم المحاسبي مأخوذ من المحاسبة. أي المحاسبة الدائمة للنفس والقلب؛ 


)7077 :1١ (تذكرة الأولياء‎ )١( 

(5) (الرمالة القشيرية 9) 

(؟) (نفحات الأنس 4 5. حلية الأولياء )١57 :3١‏ 

(:) كعل اأعسدعءاصدلء0 عز©طا .ووثا مولا .ل :(1935) ل 2لطعن8 "أه عتأوزالا لإاتحمعا دخ .انك اأعسنمم هالا 
تطاكنان الأ دان امول 
وهي دراسة تتضمن تحليلاً ممتازاً.(1931) 
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فإن المحاسبي كان معلماً للجهاد الدائم ضد الغرائز الإنسانية الدنيئة» ليس فقط 
جهاد ما ظهر من أفعال الجسد. بل مراقبة كل خاطر للنفس مراقبة صارمة وتربيتها 
تربية لا تنقطع؛ ومثل ذلك الترييض مرتبط طبعا بيقظة ضمير منقطعة النظير؛ فإن 
١‏ 5 . و 010 
المحاسبى كان يدعى أن فى اصبعه عصب يتبهه إذا كان هناك طعام فيه شبهة : 
وق اكه ومنت تحال المانك» فى طررق انه تومي فى عابة لبان 
المريد الذي يشغل لقمة بربهء وهو من ليس له من هذه الدنيا إلا الحظ 
القليل. الخائف الذليل, صاحب الهم والكاء 9 الجانبف» معتزل أهل 
لا يبالي ما يلبس. جريح وحيد غريب. غير أن الجاهل إذا ما استطاع أن 
يكشف عن قلب المريد ‏ فيرى كيف أن الله ملأه بكل ذلك. ويرى ما 
وعذه به من رحمةء وما أبدله به عن تركه لنعيم الدنيا ولذاتها - لاشتاق أن 
يكون مكانه» ولفهم أن ذلك المريد لله إنما هو الغني حقاء ولراق له ما 
فيه من نعيم وسعادة وأنس؛؟ حيث إن أمنيته قد تحققتء» ونال من الله 


إعف 
مراده . 


دورات تدريبية للصوفية الأوائل. وعليها ثامت إلى أوسع الحدود تعاليم الغزالي؛ 
إمام الصوفية المعتدلة: وكذلك الحال فى المدرسة الشاذلية. 

ومن تلامذة سري السقطى أبو بكر الخراز الذي قدمه إلى أوروبا أربري من 
خلال ترجمته لكتابه "كناب الصدق». ويبدو أن إشاراته الصوفية قد تأثر بها الجنيد. 
ورري أنه أول من بحث نظرية البقاء والفناء (فى الله). وهناك وثائق قد عثر عليها 
حديئا تظهر أنه فعلاً يمكن اعتباره من أساتذة الجنيد»ء وأنه قد اسهم في تطور علم 


)275 (نفحات الأنس‎ )١( 

(؟) هذا النص القادم للمحاسبى أخذته المؤلفة عن نص إنجليزي صادر سنة 21946٠‏ وعند رجوعا له 
وجدناه لا يشير إلى المصدر العربي. ولذا لم نتمكن من الوصول إلى أصله؛ فترجمناه باجتهادنا 
متحرين دقة النقل عن الألمانية وفي نفس الوقت موقنين آن ترجمتنا ستكون قاصرة عن الأصل العربي 
الذي جاء في تعبير المحاسبي (المترجم). 

00 12 .علة ,كوستلهعه .طاتصوى .كر 
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يتقث الصوفى» فى ضوء ما جاء فى كتابه «كتاب الفراغ' متلاء الذى قام بتحليله 
)000 


لأس نويا وتزداح عونس”''. 

وقد أبرز نويا الدور المهم للخراز في تعريف «التوحيد؛ مفترضاً فيه بعضاً من 
أفكار الجنيد: بل ومن أفكار الحلاج. 

اليس لأحد أن يقول «أنا؛ إلا الله فمن قال «أنا» لا يبلغ درجة المعرفة؛؟ 

وذلك هو السبب الذي طرد من أجله الشيطان» لما قال «أنا خير من آدما» 

ومن أجل ذلك أيضاً سحد الملائكة لأدم عندما قَالوا انحن أفضل من أدم". 

3 الله وحذده هو الذاات الحق 

ثم يذهب الخراز أبعد من ذلك مبينا أن تلك «الأنا» الإلهية متصلة في أصلى 
الوجود باسمه تعالى «الحق»؛ وهنا يظهر الأصل الذي استند إليه الحلاج في قولته 
"أنا أأمة تبرق 

ومن تلك التصريحات تستطيع أن تفهم عبد الله الأنصاري شيخ صوفية 
هيرات في القرن الحادي عشر وكاتب أخبار الصوفية. حين قال عن الخراز: 
«ينبغي لأبي سعيد أن يبطى؛ فإن أحدا لا يستطيع أن يجاريه»”". 

وقد كنب الخراز مقاله فى ولابة الأولياء فى نفس الوقت الذي ناقش فيه 
سهل التستري (ت 845) قضية الولاية ونفس الوقت الذي كتب فيه الترمزي كتابه 
اختم الأولياء؛؛ وهذا يعني أنه فد أصبح هناك وعي في العقدين أو الثلا به الأخيرة 
من القرن التاسع بضرورة ترتيب الأفكار الصوفية؛. وأن موضوع الولاية والأولياء 
كاك محورا رئيسيا في تلك السئوات. 

وقد ارتبط اسم سهل باتجاه معين قد رفضته الأجيال اللاحقة في جزء منه. 
إلا إنه من الصعب أن نجد ما يخالف العقيدة في تعاليم ذلك الصوفي العائد إلى 
الأصول كما هو واضح: والذي أثنى عليه الجنيد بأنه ٠"حجة‏ الصوفية»”*'. وقد 
قضى عدة سنين في معقل الصوفية في عبدان» ثم نفي إلى البصرة. وأكثر نظرياته 
)١(‏ (] 240 وترسلم) 
(؟) ١10(‏ 240 اسيم 


(5) (نفحات الأنس 714) 


(4) (الرمائل القشيرية 84) 
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انتشارا ُ الكتتك هي قوله 5 «التطبع بالندما» ليصبح المؤمن في حالة توبة دائمة. 
والفلسفة الغامضة هذه للحياة تناسب تماماً شخصية سهل الصوفية التي حاولت أن 
تجمع بين التوكل والعسل. فإن سهلاً كان يرى أن تحييد العمل كوسيلة لكسب 
العيش أو حتى ازدراءه يعتبر مخالفاً للسنة النبوية. وأن إهمال التوكل على الله يعتبر 
كذلك مخالفا للعقيدة”'2. 


وكان سهل يحاول تجنب المجادلات الكلامية التى أحدثت رجفات في 
الجماعة المسلمة في العقود الأخيرة لذلك العصر؟ فكان يدافع عن واجب المسلم 
في اتباع القائد السياسي؛ وبدلا من أن يدخل في سلك السياسة الدينية انسحب إلى 
حلاوة الحياة الداخلية؛: فوجد فيها السلام الذي لم تستطع أن تعطيه له الدنيا 
الممزقة. فكتب تفسيرا للقرآن فسر فيه كل آية على أربعة وجوه. وجاءت نظرياته 
كذلك في ولاية الأولياء شيقة. فهو يقول على سبيل المثال بأن شعاع نور يخرج 
من روح من كتب له في القدر أنه سيكون وليا. فقد كان ذلك العصر هو الوقت 
الذي تطورت فيه عند الشيعة والصوفية نظريات النور المحمدي التى كانت قائمة 
من قبل : وتكلم فيها بعض المتصوفة بأن أرواح الصوفية مرجعها لور إلهي. 
وحسب رأي سهل فإنه لا يصل إلى سر الربوبية إلا الأولياء. ويبدو أن بعض 
الرمن. ومن أهم تعاليم سهل نظريته ف «النور النيوي» العى قال عنها غيرهارد 
برفرن لرصاءء3ا لعقطىعة) بأنها هى اصل نظرية «النور المحمدي» التى هى اساس 
في التقديس الصوفي للنبي. وقد قام ابن سالم تلميذ سهل بتوسيع تعاليمئه فسميت 
بالمدرية السالمية. وهي المدرسة التي ينتمي إليها أبو طالب المكي مؤلف أول 
كتات جامع 1 التصوف الإسلامى. 


كروي ولك أحنرنة في تطريات ال ادن الى فنا افرط ادامر 
الات لسهل:”" + والذى كان يدي الحكيم أن :النلتترتةه ينا يدل على اند من 
)١(‏ هو المرجع الآأساس عن التستريى [أ ععمع انظ له تماكالا اا الدعرلة ع1 ممه .11 لممااف6 
(980]) تصداة! امتتكمناة0) 


(؟) العتضة] لان سستطماط (1976-7) لمسومتكمنكة دععسس ]عل قن) التررصة” عل يمه ل تتجطا ملا صسفصي0 
)198١1(.‏ التصهعذا كن صنطد1]-لم نعلكايظط .8 .(1960) 
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لممكن أن تكون بعض الأفكار الفلسفية اليونانية قد تسربت إلى الصوفية. و 
درس الترمذي الفقه الشافعي في بلخ» وعاش بالعراق زمنا طويلا ثم غادرها إلى 
مكة؛ ومات بها في باكورة القرن العاشر. وكذلك هو قد كتب تفسيرا للقران في 
صوء القضايا التي . أملتها عليه خيرته الشخصية» والح لتى جاءءت تمسيراتها في ثروة 
لغوية غنية بالتقارير الفلسفية وفي ضوء خيرات اللمتمييالة الأوائل” ن فغاص في 
عماق معاني القرآن غوصا. والعجيب أن مؤسس الطريقة النقشبندية في القرن الرابع 
عشر يلفت نظر المريد إلى ما للترمذي من أثر بالغ فيمن أراد أن يتوجه بروحانية 
قدوة الأولياء للاقتباس من 0 

ومساهمة الترمذي في نظرية التصوف كانت من خلال كتابه ااختم الأولياءا 
نرق أقادةتسه تهات فى الراكرة وادزالك ممعم إلي الأذة لقنم حم 
الترتيب الصوفي هو «القطب» أو «الفوث»؛ والأولياء يحكمون الكون!. , وكما أن 
الأنبياء لهم خاتمهم فإن الأولياء كذلك لهم من يختمهم. أي أن طبقتهم لها من 
يكون آخرها. فضلا عن ذلك فإن مقدمة الكتاب تعطى معلومات واسعة عن السيرة 

5 5 جد 5 

الذاتية للترمذي التي لعبت فيها زوجته دورا لا تهمل أهميته 

لور وني مايا مين الترمذي ‏ متعلقة بدرجهة النو 
والمعرفة الل يصل إليها ؟ إنه ليس ترئيبا حسب الحب. مع الترمذى يشتد التراكيز 
على المعرفة؛ وبذلك فإنه يمهد الطريق لنظريات كلامية فلسفية لاحقة. 

وبينما كتب سهل والترمذي عن الأولياء والمعرفة 3 عمردر المكي نت 
١‏ 6 أول من ألف بحئا منتظما فى درجات الحب والأنس والغرب. 

وشيخ مشايخ الصوفية في بغداد بلا منازع هو ابو القاسم الجنيد الذي يمثل 
شخصية محورية في تاريخ التصوف المبكر”؟“ء ويتخذه أهل مختلف المدارس 
(1) (156 نربإسلا) 
(؟) (نفحات الأنس )١١9‏ 
(؟) (انظر الباب الرابع) 
(4) لذ أت جرصناعلاا لمن 'طاالتودئرء2 ,عتنا عطا1 ,ععليكا اعلطة 11 بةى .(1935 ا لتناتصسل لإمعغطعة الى 

(1902) للإف دسل 
وهماك ببحث يحنري على تحليل دقيق لشخصة الجنيدء آلا وهر :(967|) 30 سوم0) :ددا ولا 


وقارن منائشة فإن إس لذلك الكتاب ني: تمواع لاوزلا سناقب آلا لصه لمحتا معماماك 0 .11 
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والمذاهب شيخاً لهم ؛ وكل حلقات السلسلة اللاحقة من الطرق الصوفية فيما بعد 
تنتسب إليه جميعها تقريباً. والجنيد أصله من فارس مثل معظم المتصوفة؛ فهو قد 
ولد في نهاوند. ثم سكن بغدادء فدرس بها الفقه على المذهب الشافعي» وتلقى 
تدريبه في التصوف على يد خاله سري السقطي. ويبدو أنه كان معجيا بالنظر: 
النفسية عند المحاسبي ؛ وإن تأثير الخراز في تكوينه العقلي يبدو الآن أكثر وضوح 
عما كان معروفا 00 قبل. وينتسب إلى أحد زملائه فيه قول. وهو الحداد. انه 
قال: "لو كان العقل رجلا لكان الجنيد»''2. وإن دل هذا فإئما يدل على حزم ذلك 
الشيخ ويقظته ورجاحة عقله. 


واتباعاً لتقاليد المحاسبي يرى كذلك الجنيد في الصوفية طريقا للتطهر الدائه 
ومجاهدة النفس» قال: «ما أخذنا التصوف عن القيل والقال. لكن عن الجو 
وترك الدنياء وفطع المألوف والمستحسنات»”". فإن حياة التصوف كانت نعني 
عنده طموح دائم في الرجوع إلى الأصل. ذلك الأصل الذي مرجعه ومبعئه الله. 
«فيكون كما كان قبل أن يكرن" إلى حالة الميثاق القديم'”"'. عندما كان الله ول 
يكن معه حادث؛ فلا يتحقى للإنسان «ا'لتوحيد» الكامل إلا بذلك. وبذلك لا غير 


يستطيع أن يشهد أن الله واحد من أزل إلى أبد. 


وعظمة الله الخارقة فى وحدته ووحدانيته قد سيطرت على فكر الجنيد كله 
وهو يستشعر تلك العظمة التي يجب أن تقبل إرادتها في كل لحظة من لحظات 
الحياة؛ أمامها يصبح العبد لا شيء كلما ازدادت عبادته» واستدامت طاعتهء ودام 
ذكره لاسمه تعالى بلا انقطاع» حتى يفنى في مذكوره. والتوحيد عند الجنيد يعني 
«إفراد القدم عن الحدوث»”*'؛ والتوحيد معناه كذلك "الخروج من ضيق رسوم 
الزمانية إلى سعة فناء السرمدية”'. وقد تكلم الجنيد كما تكلم غيره من أئمة 
الصوفية عن الأحوال والمقامات في الطريق؛ فهو قد مدح الفقر بأنه "بحر البلاء؛ 


)8١ (نشحات الأنس‎ )١( 
)١8 (؟) (الرسائة القشيرية‎ 
)١71 (قارن: الأعراف‎ )9( 

(4) (كشف المحجوب ١584؟)‏ 
(5) (اللمع 9؟) 


وبلاؤء كله عز''؟. والحب الصوفى معناه عئده #دخول صفات المحبوب على البدل 
من صفات المحب”"؟. أي أنه رقى المحب إلى مستوى الصفات. ومن أخص 
خصائص تعاليم الجنيد حالة «الصحوه على عكس من قال بحالة «السكر»؛ فأبو 
يزيد البسطامي كان يفضل حالة السكر الصوفي لأنها تمحو الصفات الإنسانية 
ويغيب الإنان معها فى معبوده. بما أنه سيغيب عن نفسه؛ أما الجنيد وأتباعه فهم 
على العكس من ذلك ا «الصحو الثاني" شمو الحالات وأعلاها: فبعد سكر 
الوجد يصحو الإنسان في حياته مع الله إذا عادت إليه صفاته محولة في صورة 
روحانية ؛ فالغاية إذن ليت «فناء» بل «بقاء؛. أي حياة جديدة في الله وبالله. 


ومطلب الجنيد كان مطلقاً تماما كما كان مطلب أبى يزيد؛ فقد ركز كل فكره 
وكل حبه وكل ميله وكل حركته وكل خوفه وكل أمله في اللهء راجيا إياه أن يحطم 
فبه كل ما يمكن أن ينشأ خارجاً عن ذلك التركيز””". 


وكان الجنيد يعلم تماما أن خبرات الصوفية وأفكارها لا يمكن أن تخضع 
للنظم العلمية العقلية» وأنه من الخطر الخوض فى أعماق أسرار العقيدة فى حضرة 
كانت دائما في ريبة صاعدة. ولهذا السبب نفسه رفض الجنيد حتى الحلاج الذي 
أصبح أنموذجاً لكل من يفصح عن سر الحب والتوحيد. ولذلك فإن الجنيد دقل في 
استعمال الكنايات والإشارات؛ وهو ميل ظهر أول ما ظهر عند الخرازء ثم أصبح 
طابعا فى كل الكثابات الصوفية اللاحقة. لذلك فإن رسائله وعباراته القصيرة قد 
جاءت مكتوبة فى أسلوب خفى». وجاءت لغتها الرائعة محبوكة مسبوكة فى شكل 
يصعب فهمه على غير أهلهاء فإنها تخفى من المعنى أكثر مما تبديه. 

وكان من زملاء الجنيد فى بغداد رويم (ت ١١5‏ ). وقد اختلف صوفية بغداد 
في أيهما يعظمونه أكثر من الآخرء وبعد مائة وخمسين سنة يعترف الأنصاري بأن 
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ااشعرة من رويم تفضل مائة شعرة من الجنيدة 2 . 
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وأهم ما أبقى على ذكر رويم في كتابات المحدثين من المؤلفين في سير 
الأولياء هو أنه كان تاركا لما شذ من أنواع التجرد والطقوس الصوفية على نحو ما 
كان يفعل كثير من معاصريةء ولأنه لم يبالغ في مسألة "التوكل»» و "كان يحتشم 
احتشام الاغنياءا . وحكى شيخ الصوفية في شيراز ابن الخفيف كيف أن بنيه 
وقال لضيف له وقف متعجبا: "إنني أعول أهلي ولا أحمل التوكل كل 0 
كان «التوكل» يعنى عنده «الثقة بالوعد» الذي وعد الله خلقه بالتكفل بهم””“. لا أن 
يعطى المرء ظهره للدنيا تماما. 


ومازالت هناك شخصيتان من البلاد المجاورة ليغداد ينبغي ذكرهما هنا 
لاشتهارهما بالحب» وهما أن الحسين النوري (ت7غ١ة9).‏ وسمئلول الملقب ب 
| حل ,لت .)40٠‏ 


فقد كان النوري تلميذاً للسقطي» وبذلك فإنه كان أخا للجنيد. وقد قضى 
سنوات في الرقة شمال العراق. ثم عاد بعدها إلى العاصمة. وهو أهم من يمثلون 
الفناء في الحب الذي بدآته ر'ابعة. حب ما طالب الله الإنسان بهء ولن يجزى عليه 
المحب. وهناك قصة تبرز أن حبه ‏ الذي كان ينتعش بالبلاء ‏ لم يكن مجرد حب 
نظري» فعندما صب غلام خليل نقمته على الصوفية في سنة 883 حين كانوا قد 
اتهموا بالزندقة قدم النوري نفسه فداء لأصحابه. فهزت تلك المروءة مشاعر 
الخليفة ففتش في الأمرء فتبين أن الصوفية إسلامهم حسن؛ فأخلى سبيلهم. كان 
الحب الأخوي عند النوري معناه الإخلاص بكامل معناه. كما أن الفر الصادق 
معناه تقديم الآخرين على النفس. وقد قذف أهل السلف النوري بالزندقة لأنه قال 
أنه “عاشق», وكلمة عاشق قد أخطأ أهل السلف تفسيره!؟'. وعشقه كان عارماء 
وكان يميل في حال حماسه إلى أن المحبة هي «هتك الأستارة””'. فيعرض بذلك 
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نفسه إلى اللوم والأخطار. وهو لم يكن مجرد محب يمثل حباً يتخطى كل الحدود 
ويجلب على صاحبه لوم اللاثتمين». بل ألف كذلك عددا من الكتب النظرية التي 
اكتشفت حديئا. وهو كشقيق يقول بأن الأمر يبدأ عند من أراد الله هدايته إلى الطريق 
١لصوفي‏ بنور إلهي”'. وكتابه «مقامات القلوب» يتضمن تحليلا دقيقا للأحوال 
النفية ومقارها في القلوك!": وقد أطلغنا توب على الالزان البلاغية في لة التوري 
بصفة خاصة التي لم تكن منذ قريب معروفة إلا من خلال بعض فقرات صغيرة من 
شعره ونثره. ولإبراز ما لتعبير النوري من قوة علينا أن نقرأ إطنابه في تشبيه القلب 
ببيت مُلكه «الضمير» على جالبيه «الخوف» و«الرجاء» وزيران ومن حوله عشرة 
قادة هم واجبات المؤمن الأساسية. وهناك وصف آخر لطهارة بيت القلب» وهذا 
يذكر القفاريء مباشرة بأيات جلال الدين الرومى الشهيرة عن المحب الذي لا 
يسمح له بدخول بيت محبوبه إلا إذا صار عدماء فهو يقول: 

وحيث صرت «أناء فادخل يا «أنا» 

فهذا البيت الضيق لا يسع اثنين من ال «أنا» 

ذلك هو صدى الخبرة الصوفية الأصولية الذي يدوءٍ يي عبر القرون. ووضف 
'لنوري للقلاع السبعة المحاطة بسبعة حصون وسور التي وضعها الله في القلب 
يذكرنا "بالحصن الداخلي» لسانت تيريزاء وإن كان الصوفي البغدادي لا يبلغ العمرّ 
النفسي لتلك الراهبة الكرملية. وتعريف النوري للقلب كحديقة قد فتح طريقا في 
هذا الباب للأشعار الفارسية اللاحقة: فحديقة القلب إما يباركها الغيث أو يهلكهاء 
فالغيث في بلاد المشرق رمز للفعل الإلهي؛ وخاصة للنعمة الإلهية؛ والنوري يقول 


)20 


بأن الغيث غيئان. غيث يكون رحمة ونعمة. وآخر يكورن سخط ونقمةء فالأول 
يظهر في رعد العظمة في قلوب النادمين. وفي برق الشوق في قلوب الزاهدين». 
وفي رعشة التسليم في قلوب المحبين؛ وفي نسيم الطمأنينة في نفوس العارفين» 
وأما طوفان النقمة فإنه يأتي برعد التحطيم في قلوب المشركين» وببرق الغضب في 
قلوب المنائقين» ويمطر السوء في فلوب الظالمين» وبريح الأكنة المائعة على 
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قلوب المخالفين. ومن هذه الملاحظات القلائل يمكن اعتبار النوري أنه الرائد 
الحقيقي لمن بعده من الشعراء الذين لم يكلوا من التعبير عن خبراتهم الصوفية 
بالاستعارات من أمثال ألفاظ مثل «الحديقة» و"الأزهار» و١الأمطار'‏ و"الثمارك» أو 
بالرمز إلى كلمة مواساة من الحبيب ب"نسمة الصبح تهب الحياة". وإلى مجيئ النبي 
ب١مطر‏ يأتي بالرحمة فيحيي القلوب الميتة». 

وعلى الرغم من ذلك فإن شخصية النوري لا تبدو ملاثمة للانضمام إلى 
جماعة الصوفية البغدادية بسهولة. فهناك روايات بأن الجنيد قد تسلط عليه بسيب 
ملاحظاته الفياضة وعجائبه غير اللاثقة. وطريقته في ثربية النفس الغريزية فيه كانت 
كذلك غير اعتيادية: فإنه لما كان يخاف من الأسد اتجه إلى أكمة على الفرات 
كانت تزأر فيها الأسود ليتخلص من خوفه''؟. ألا يذكرنا ذلك بما جاء في الأساطبر 
القديمة عن البطل الذي كان يتوغل في الال رد الاأومي :ليقي هناك 
الحبرانات التي تمثل الغريزة الدنية فيه؟ 

وكان موت النوري كذلك غريبا: كان يجري هائما من أثر ترتيل آية من 
القرآن بالقرب من غاب كان مقطوعاً لتره. فدخلت غابة مثل السكين حدة في رجله 
دون أن يلاحظ ذلك. وبعدها بقليل مات متأثرا بجرحه. 

ومن الأصدقاء الذين كانوا متهمين مع النوري وسجنوا معه سْمْنون المحب 
الذي كان يلقب نفسه ب «الكذاب». و«هو المحب بلا خوف» هو ذو القلب بلا 
عفل. حامل شمعة الجمال؛ الحيران من نور التوحيد»؛ هكذا وصفه العطار في 
لغة (فارسية) مسجوعة جميلة”''. وهو يحكي كذلك قصص خلابة عن ذلك 
المحب: كانت أسرجة المسجد تهتز إذا وعظ سمنون وتتحطمء وكانت الطيور 
تسقط قتيلة إذا سمعت عظاته التى تتمزق لها القلوب. وقبل العطار قال الهجويري 
إن سمنون المحب «له في العم مذهب ومشرب خاصء ويقول إن المحبة أصل 
طريق الحق تعالى وقاعدنه ". ثم يأتي الجامي بعد ذلك فبقول بأن ألباب الرجال 
والنساء كانت تذهب إذا سمعت كلماته. وكان سمئنون يعتبر #المحبة» أعلى من 
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«المعرفة”'؟. وهى مسألة أكثر الصوفيون فيها النقاش» والإجابة عنها متعلقة 
بالترسك لس ا سالك على الطريق الصوفي .وكان ذو النون وغيره ممن 
خبروا المحبة الإلهية عارفين أن حب الله مرتبط دائما بالبلاء لا ينفصل عنه؛ 
فكذلك كان سمنون أيضاً على يقين من ذلك. فهو قد سئل ذات مرة عن ذلك لماذا 
كذلكة تاعات الح ل ودع العي كل سيد با زداراق الت رت 
والمغية غي:الديى الحى للعلقوة الروحيق وكشافيتها لامكل أن تعر بحتها اللغة 
الإنسانية» والاستعارات التي كان يعبر بها سمنون المحب لشرح خبرة الحب التي 
تفوق الوصف وان لرايكن هن لها إلا وعاءًَ هشأ ليست مأخوذة كلماتها من الحب 
الدنيوي؛ بل هي بكر عذراء في غاية الشفافية تكاد تكون مجردة من المادية: 

شغلت قلبي عن الدنيا ولذتها 
فأنت والقلب شيء غير مفترق 

وما تطابقت الأحداق من سنة 
إلا وجدتك بين الجفن والحدق””/ 

وهناك خط مباشر ينطلق من أبيات سمنرن هذه إلى الأشعار الباهرة التي 
كتبها في نفس الوقت في بغداد أشهر صرفي في عصر الصوفية المبكرة جميعاء آلا 
وهو الحلاج. 


الحلاج ‏ شهيد الحب الصوفي”؟2 


عندما كان الحلاج في السجن سأله أحد الدراويش قائلا: ١ما‏ الحب؟' 
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فقال: ااسترام اليوم وستراه غدا وستراه بعد غداء وفى فسن اليوم قتلوه. وفي اليوم 
التالي أحرقوه» وفي اليوم الثالث نثرو! رماده في الريح... 

هذه القصة التي رواها العطار''' تتضمن باختصار سر حياة الحلاج: وحبهء 
وموتهء وقد اختصر العطار بهذه الكلمات القليلة ‏ كما يرى أحد علماء النفس 
الكبار - مأساة رجل أثر تأثيرا بالغا فى تطور التصوف الإسلامي» ولم يصبح اسمه 
بمرور الزمن رمزا للحب المكابد ولتجربة الاتحاد فحسبء بل أيضا إشارة لأكبر 
ذنب ارتكبه محبء ألا وهو إفشاء مر الحب. 

وقد جذب اسم الحلاج العلماء الأوروبيين منذ أن اكتشفوه في المصادر 
العربية. فلفت إليه الانتباه المستشرق البريطانى إ. يوكرك باعموء0< .10 رت 
3 تمه عاك الديق البرازتسعانتئ ف. أ. د. طولوك معتبرا إياه الأشهر 
صوفى ضلمته الأقدار ونهش لحمه الناس») وأنه «كشف الغطاء عن وحدة الوجود 
نظريته قرئ وفسر بطريقة خطأء فنتج عن ذلك نشويه لصورة الحلاج فيما بعد. 
بالهرطقة؛ وآخرون اعتبروه مسيحياً متخفياً. وقد قال بهذا الرأي الأخير أوغوست 
موللر 34011 اؤناق ناك في نهاية القرن التاسع عشرء كما ناقشه بعضى العلماء 
المحدثين؛ ومال بعض المستشرقين ‏ كلّ حسب المصادر التي وقعت في يده - إلى 
القول بأن الحلاج مختل عصياً معطافمهنن نل . أو واحدي؟ وقد بحث أ. فون 
كريمر عن أصل في الهند لمقولة الحلاج المشهورة «أنا الحق». وتبعه في ذلك 
ماكس هورتن الذى أراد إيجاد تشابه بين تلك المقولة وبين «أنا برأاهما» قط 
0 فى كتب الأوبانيشاد (4111512001مل1). ويوافقه على ذلك دعضص 
التاحتية: رمن بيلهم بعضضص الباحثين المسلمين؛ ويرى ماكس.ن شرايئر :0/0 
اعصكن1ان5 ودونكان بس. ماكدونالد ل[ندملع812 :13 نءسادلأآن الحلاج وجودي 
صرف وينافضهم ر. 1 نيكلسون فيرى أن الحلاج مؤمن بوجود إله. ويذكر فى 
ذلك علاقته الخاصة جدا بالله؛: أما أدم ميتس. 8462 480818 فيربط بين هذا 
المتصوف العظيم وبين العقيدة المسيحية. 
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وبفضل سلسلة أعمال ماسئيون تم بحث حياة الحلاج وأعماله بحثا كافيا. 
وبهذا أصبح الاطلاع على فكره أمرأ ميسورأ للقارئ الغربى .فقد نشر ماسئيون 
النص المسجوع الصعب لكتاب «الطواسير نك وجمع قصائد الحلاج المتناثرة التى 
تتحدث عن سمو الله وحضرره في قلب الإنسان. ونيا كد الحادع يس النداد 
الحب في أبيات شعرية خالية من كل رموز الحب الدنيوي. وقد كرس ماسنيون كل 
حياته في بحث الحلاج وعالمه الروحيء كما واصل جمع تفاصيل جديلة 
باستمرار» إلى أن ظهرت السيرة !! لرائعة للصوفي الشهيد : فى جزأين فى عام 
000 أ بعك مقتل الحلاج بألف عام تماماء. وزادت الطبعة الجديدة منها فى 
عام ١9737‏ إلى أربعة أجزاء. وفي الحقيقة ان الحلاج هو بالفعل شهيد الإسلام. 
لأنه كما يقرل هانس هاينريش ,م11 1405! في تناوله لعمل ماسنيون: "استنبط 
من مظاهر التحصيل والتحفظ المتعمقة فى الدين الإسلامى آخر نتيجة وأصدقها 
للاستسلام التام لوحدة الذات الإلهية. ولم يفعل ذلك تكتماً ليحتفظ بالولاية 
نفسه. بل لينشره ويعيش فيه ويموت عليهة. من كأن إذن هذا الرجل الذي أصبح 
هدفاً للحب والبغض »؛ ونموذجا للمعاناة. وعدوا لعلماء اللسنة. وقدوة للصوفية 
الواصلين؟ وكتب ابن النديم عن الحلاج يعد موته نوات قليلة. معتسداً في ذلك 
على مراجع معادية له. فقال: 


كان الحسي: ن من منصور الحلاج رجلاً محتالاً مشعوذاء ٠‏ يتعاطى مذاهب 
000 وينتحل ألفاظهم وبدعى كل ل علمء وكا سترا من اا تن 
السلاطين مرتكبا للعظائم + يروب أقللات الدول ويدعي 55 0 
الألوهية. ويقول بالحلول"' , 


وهذا الرأي الذي يواصل ابن النديم عرضه في الفقرات التائية لذلك من كتابه 
يبين الطريقة المعتادة التي كانت توصف بها شخصية الحلاج» لكن الكتابات التاريخية 
الواعية ‏ وإن لم تكن واضحة تماما ‏ تتكلم عن الحلاج في الصورة التالية تقريبا: 


_- 


ولد الحسين بن منصور الحلاج في إقليم فارس وشب في واسط وتشكز 
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ا 


موطن زراعة القطن. فاتبع أباء في حرفة "الحلاجة»: وقد التحق الغلام بسهل 
التستري. ورحل معه إلى البصرةء بعد ذلك أصبح تلميذاً لعمرو المكيء. وتابعا 
للجنيد في بغدادء ثم فترت علاقة الحلاج بعمرو بعدما نزوج ابئة أحد الصوفية 
الآخرين التي بقيت زوجته الوحيدة» وكان ابنها حمّد مصدراً لمعظم الأخبار عن 
أواخر حياة الحلاج. وبعد وقت قصير بدأ حموه يعتبره محتالاً ومشعوذاً وكافرأ 
بغيضاً. أدى الحلاج الحج ومكث في مكة لمدة عام؛ ليخضع لرياضات صرفية 
قاسية. وبعد عودته إلى بغداد تنيأ له الجنيد بنهاية سيئةء كما تقول الرواية. 
وتواصل الرواية عند هذه النقطة ما يلى: 
عندما طرق باب الحست “سال الشيخ : «من هناك ؟» فقال (أنا الحق١.‏ 


هذه العبارة هي أشهر عبارة في الصوفية: وقد ظهرت في أحد أبواب كتاب 
الحلاج «الطواسين 55220 من الكتاب في وقت مبكر جدذاء وأثيرت حولها 
المشاكل ؛ وفي الباب المذكور يناقش الحلاج قوله هذا مقارنة مع ادعاء فرعون 
وادعاء الشيطان» ففرعون قال كما جاء فى القرآن «أنا ربكم الأعلى:7'' والشيطان 
قال «أنا خير منه»”""2. وقد تخطاهما الحلاج بقوله «أنا الحق؛؛ وقد جعلت هذه 
العبارة الصوفية المتأخرين يقومون بتأملات عميقة لكلا الاستخدامين لكلمة «أنافق 
أي التي قالها فرعون والتي قالها الصوفي المحب. وقد وجد الصوفية تعليل ذلك 
في الإجابة الإلهية ' قرعون رأى نفسه ونسيني» وحسين رآني ونسي نفسهة'". 
و«أنا» التي قالها فرعون مصر كانت تعبيرا عن الكفرء بينما كانت «أنا» لدى الحلاج 
هي غمرة الفضل الإلهي”. 

والسياق الفعلي لعبارة «أنا ا! ا إلا أنه من الثابت أن الجنيد 
ابتعد عن تلميذه القديم واتهمه بنشر أقوال دينية خاطئة» واشتد بذلك عداء بعض 
متصوفي بغداد له أيضاً. وخاصة عمرو المكي وأتباعه. فترك الحلاج عاصمة 
الخلافة» وارئحل لمدة خمس سنئوات حتى وصل إلى خراسان. حيث أدلى برأيه 
)١١‏ (النازعات 4؟) 
(؟) (الأعراق )١7‏ 


(5) (نفحات الأنس 111) 
(4) (المثري ؟: ؟؟6؟) 


لا 


فى بعضص القضايا الدينية وهناك سمي بحلاج الأسرارء كما يروي أبنه» لأنه كان 
بطلفا على أصوار كل قلت النثير وأرواحهم. 


صاحب الحلاج في رحلته الثانية للحج أربعمائة مريدء وفي عام 4085 سافر 
إلى الهند على متن سفينة. وقد نسب أعداءه لهذه الرحلة رغبته في تعلم السحرء 
وخصوصا حيل اللعب بالحبالء أما هو فإنه أخبر عائلته أن هدف رحلته هو دعوة 
الوثنيين إلى الله. وتنقل في جويرات في بلاد السند ‏ هندوستال السفلى ‏ التي 
كانت تحت حكم المسلمين منذ عام ١؛‏ وقد أثمرت البذرة التي زرعها في هذه 
البلاد بعد عدة قرون في الشعر الصوفي لتلك البلد؛ ورحل الحلاج من السند إلى 
الحدود الشمالية للهند؛ ثم إلى خراسان وتركستان وأخيرا إلى تورفان» ويخمن 
ماسنيون أنه رحل إلى هناك مع القبائل التي كانت تأخذ الديباج من موطنه اتُسْثّره 
إلى الشرق الأقصى ثم تعود بالورق الصيني إلى المشرق الإسلامي؛ وتقول بعض 
المراجع إن كلماته كتبت على ورق فاخر مزركش بطراز المخطوطات المانية في 
وسط آسياء وقد أثارت تلك الكتابات اتهام حكومة بغداد له؛ ومما جعله أكثر 
شبهة علاقة كانت محتملة بينه وبين الشيعة القرامطةء أخطر أعداء حكومة بغداد, 
والذين لم يقتصر ملكهم على البحرين بل امتد إلى مولتان وشمال السندء حيث 
كان الحلاج مقيماً فبل فترة قصيرة. ألم يتلقى خطابات من بلاد الشرق الأقصىء 
مخاطبا فيها باسماء عجيبة؟ 


ويعطينا كتاب "أخبار الحلاج» ‏ وهو عبارة عن مجموعة من القصص عن 
الحلاج ‏ صورة حية عن حياته في بغداد قبل رحلته الطويلة وبعدهاء فنراه في 
الناس وهو يدعوهم إلى الله فى حب متقد وزهد شديدء. ورغم انشغاله الدائم 
بالصلاة وأعمال الزهد إلا أنه كان يدعي أنه لم يؤدي ما كان يجب عليه تجاه الله 
كما ينبغي؛ وفي حال انقطاعه عن العالم كان يطعم الكلب الأسود بجانبه ‏ رمز 
النفس الغريزية فيه يدلا من أن يأكل هو .كما أنه كان يدعي القدرة على عمل 
المعجزات؛ ففي مكة أحضر حلوى من اليمن في يوم واحدء وأرسل إلى قلب 
الصحراء بطعام نازل من السماء. ونا فإنا لا بمتخرينا إن ألب عليه سلوكه هذا 
سخط الدوائر السياسية والدينية» لذلك قام الحلاج بأداء فريضة الحج مرة أخرى. 
وبقي في البلد الحرام مكة لمدة عامين كاملين. ثم اشترى بيتا في بغداد. إلا أن 


07 


محمد سس داوود اسن مؤ سس المذهب الظامري وشى به بعد ذلك وحرر ض آخرين 
من العلماء على مهاجمة ذلك الرجل الذي يزعم أنه وصل إلى الاتحاد مع إلهه 
الحبيب ‏ وهو تصور لم يقبله أتباع الحب العذري «الافلاطوني'. 


لم تكن القضايا الدقيقة فى الحب الصوفي هي المحرك الوحيد في 
اللعبة. بل كانت هناك مشاكل سياسية» فقد كان الحلاج صديقاً للحاجب نصر 
المشوري الذي كان يجاهد من أجل إدارة أحسن وقيادة أعدل» وقد كانق يلك 
الأفكار خطيرة فى زمن كان فيه الخليفة لا حيلة لهء وكان الوزراء ‏ ذوو النفوذ 
- يتغيرون باستمرار» وقد اعتبر الشيعة الملتفون حول الوزير ابن الفرات الحلاج 
مصدر خطرء كما فعل نفس الشيء الجناح السني المساند للوزير "الصالحة 
على بن عيسى. لأن الكل كان يخشى من أن يصبح لاحياته الدين في قلوب 
العامة تأثيرٌ على النظام الاجتماعي. بل وعلى البناء السياسي للسلطة. فكانت 
فكرة إحياء قلرب كل المسلمين وتعليمهم الارتقاء بأرواحهم بدلا من التقليد 
الأعمى فكرة خطيرة في مجتمع لم يكن عند قادته الدينيين والسياسيين لا 
القدرة ولا العزيمة على إحياء الأمة المسلمةء فقبض على الحلاج في عام 411 
وهو في أحد فاده بالقرب من سوس .ء وشهر به لمذة ثلاثة أيام ثم أدخل 
السجن» وقد تدخلت أم الخليفة وكذلك تدخل الحاجب نصر ليعامل برفق في 
سجنه بقدر الإمكان. لكن وضعه تدهور أثناء الأزمة المالية فى عام .35١9‏ عندما 
حاول الوزير حامد قتله بكل السبل. وقد وجدت الشرطة التى فتشت بيوت أتباعه 
قصاصات من رسائله مكتوبة برموز سرية». بعضها مزين بأشكال زخرفية» تدور 
حول اسم علي وبعض أسماء الله الحسنى». لكنه مرت عدة سنوات إلى أن استطاع 
الوزير أن يستصدر حكما بالقتل من قاضي القضاة؛ وفي 55 مارس من عام 457 
تم تنفيذ حكم القتل على الحلاج. 


حكي أن الحلاج بينما كان يساق إلى ساحة الحكم رقص وهو مكبل في 
أغلاله وترنم برباعيته في السكر الصوفي؛ ثم طلب من صديقه الشبلي أن يعطيه 
مسجادة صلاته. وفى صلاته لمس مرة أخرى السر الفياض فى أمر الاتحاد 
والانفصال بين المخلوق وبين الخالق. وعندما نذأت الجموع في إلقاء الحجارة 
نحوه ألقى الشبلي وردة ‏ كما تقول الرواية ‏ فزفر الحلاجء وعندما سئل لماذا 


8م 


يزفرء قال: «إنهم لا يعلمون ما يفعلوك. أما هو فكان ينبغي أن بعل ا فصار 


لحجر 1 
ر 


مورداً لمثل يضرب في تركياء يقول: ارمي الصديق بوردة أكثر إدماءَ من | 

وكان آخر كلام الحلاج احسب الواجد إفراد الواحد لهة. أي أن يتلاشى 

١ 5 5 1 21- 8 ّ 

وجودا لمحب في طريق المحبة . وهذا هوعين التوحيد الخالص.ء الذي دفم 
المحب دمه ثمئاً له. 

قطعت يدا الحلاج ورجلاه وصلب أو على الأحرى شنق» ثم قطعت رأسه 
وأحرق جسده ثم نثر الرماد في نهر دجلة. وقد كانت تلك هي الموتة التي كانت 
حياته بكاملها بمثابة استعداد لهاء لأنه كان في الأغلب يدفع أهل بغداد دفعاً إلى 
قتله ليتحد مع الذات الإلهية ويكافأوا هم (أى اهل بغداد) على دفاعهم عن 
عقيدتهم الصادقة البسيطة. وتبدأ إحدى ترانيم الحلاج بقوله: 

وهي كلمات طالما رددها الصوفية بنوع من الاستغراق على مدى قرون 
طويلة. 

وقد وصلتنا من أعمال الحلاج المذكورة في الفهرست أجزاء غير كاملة؛ كما 
ذكرنا من قبل «كتاب الطواسين» الذي يحتمل أن يكون الحلاج كتبه في سجنه؛ 
وهو يتكون من ثمانية أبواب» كل باب منها يسمى طاسين» وهو عرض للحرفين 
المبهمين المذكورين فى بداية سورة النملء والحرفان يُفَسّران بدلالتهما على جلال 
الله وعظمته, ويتناول الكتاب مسألة الاتحاد مع الذات ومسألة النبوة؛ ويحتوىي على 
حوار بين الله وبين الشيطان. عندما يرفض الأخير أن يتبع الأمر الإلهي بالسجود 
لآدمء حيث يجد الشيطان ‏ وهو الموحد الصادق - نفسه متحيراً بين أمرين» بين 
إرادة الله الأزلية بعدم عبادة غيره وبين أمره الصادر بالسجود لكيان مخلوق: 
ألقاهفياليممكتوفإوقالله إياكإياكأنتبتن بالماء 

حاول البعض أحيانا توضيح موقف الحلاج الميئنوس منه من خلال كلماته 
تلك. وقد ألهمت فكرته عن الشيطان العديد من الصوفية المتأخرين تطوير تلك 


)5١١ (كشف المحجوب‎ )١( 


ام 





الفكرة!''. ويحتوي جزء من كتاب الطواسين على ترانيم رائعة تدور عن تعظيم 


النبي»؛ ومن بين 


أحب إلبه من محمد وآله' "رونو كن هنال فؤواني أن الحلاج 0555 
صالحاء فما على المرء إلا أن يقرأ وصفه لمحمد في "طاسين السراج» في «كتاب 


الطواسين»؛ عندما يشع زجمه نورا في غمار تعظيمه للنبي : 


الأحاديث التي أقر بها الحلاج شخصيا كان قوله (إن الله لم يخلق 


أنوار النبوة من نوره برزت» 

وأنوارهم من نوره ظهرت... 

همته سبقت كل الهمم» 

ووجوده سبق العدم» 

واسمه سبق القلم. 

قبل أن يخلق القلم. 

لأنه كان قبل الأمم. 

ما كان في الآفاق ووراء الآفاق وخارج نطاق الأفاق 

أظرف. 5 وأعف» وأرأف». وأخوف. وأعطف 

من صاحب هذه القضية. 

وهو سيد البرية. 

العلوم كلها قطرة من بحره. 

والحكمة كلها حفنة من نهره. 

والأزمان كلها ساعة من دهره. 

وفي باب آخر يصف الحلاج مصير الفراش الذي يقترب من اللهب فيحترق» 
فيصل بذلك إلى ١حقيقة‏ الحقيقة». فهو لا يبتغي النور أو الدفءء بل أن يقع في 
اللهب فلا يعود أبداء أبداً لا يصرح بشيء لي فإنه قد بلغ الكمال لعن 
يقرأ الشعر الفارسي يعم أن تلك الصورة عن الفراش واللهب أصبحت تشبيهاأ 


)١(‏ (انظر الفصل الرابع) 


(؟) (شرح الشطحيات 5884) 


م 


3 لك 


مقشفلا لذ الشعراء للتعيير غزز مصير البحب الضادق”" .وقد أنت: هذه الضورة 


0 أوروبا عن طريق الشعر الفارسي. وتعكس قصيدلة جونة اتاعلاقضطء5 ععراءة 
الشوق الخالد' فى «الديوان الشرقى للشاعر الغربى" هذا السر فى موت الحب 
فى الحياة فى الاتحاد 0-1 

ما دام ليس شامل 

اتحاداً دونه الفناء 

فأنت ضيف نسىئٌ خامل 

في أرض ظلماء 

وبهذا يكون الشاعر الألماني قد ترجم تقريبا قول النبي ١موتوا‏ قبل أن 
نموتوا»»: وهو أحد دعائم الحياة الصوفية وأحد تعاليم الحلاج بالطبع. 

يعتبر شعر الحلاج تعيرا وتيها وتونا عن اود الصوفي. فلغته غير متدنية» 
والمرأة العذراء. وطائر الروح. وما شابه ذلك؛ وأحيانا كان يتلاعب بالمعاني 
المبهمة لحروف الهجاء. كما نجد هنا وهناك بعضص التعبيرات الكيميائية ؛ وكذلك 
كانت كل أشعاره مليئة بالمعانى العقائدية والصوفية العميقة» لكن روعتها الشديدة 
نجعل المرء يستمتع بهاء لكونها أشعار عربية بديعة: بغض النظر عن تفسيرها من 
الناحية العقائدية:» وهي إبداع دقيق ممزوج بكثير من النغمات تحدث صدى عجيباً 
1 5 على ا( ا 0 لكه 0 
في قلب قارثئها"" ويمكن أن نفهم من هذه الأشعار ما كان يقصده الحلاج حين 
يقول إن الله موجود في كل شيء حتى لو لم يره الناس ليكمهم وصممهم 
و حيو انيتهم ء لكنه شناء ل:: 


)١(‏ (ديوان النائي: .51١‏ كما أن هناك محاكاة لفظية تقريبا في «منطق الطير' للعطار؛ حيث يتحدث 
الشاعر عن الوادي الابع والأخير فى الرحلة الصوفية) | 

(؟) الحلاج: كتاب الطواسين علقم طاسين النهم. اكتشف ه. ه. شيدر عله ددك5 .1! .]] آن هذا 
الموضع هو أساس قصيدة إتاعنذددطء5 عهنان5 «الشوق الخالد» لجوت. انظر: عطاءولدمعم نزدز 
الأعنانمراع5 عععولالءك وعطاعم) توم ععواءملا الدموذج الفارسي لقصيدة جوته #الشوق الخالد» 
1١91450‏ ). 

(9) (904 وونكدق86 مهل) 


الذذ 


وأي الأرض : 0-4 ١‏ وم 7 ء جف + تعالوابط طلبونك في السماء 
تراهمينظرونإليك جهرا وهملا يب صرونمنالعماء 

وهو يدرك: 
ولا هممت بشرب الماء من عاطم إلارأيِت خيالا منك في الكاس 

لأنه : 
انف حر لقم نتروان تلت كموي عند عد الدسة فى اساي 

تكشف كثير من ترانيم الحلاج الطويلة عن أعماق العزلة» مثل رثائه الذي 
ترئم به قبل قتله بقليل لكل المخلوقات التي ستبقى عمياء بلا أمل لأن (شاهدها' 
فارق الدنيا. 

إِنه من الممكن إعادة ترتيب عفيدة الحلاج من خلال الجذاذات المتنائرة من 
نفيره للقرآن والتى بقيت فى تفسير السلمى (ت »)٠١5١‏ كما تبين «الروايات" 
التي + روزبهان البقلي في أواخر القرن الثاني عشر بعض التصورات عن 
تجارب الحلاج الصوفية؛. وهي تتكون من أقوال لا تختلف تماما عن "الأحاديث 
النبوية", بل تتفق معها في الغالب اتفاقا لفظياء لكنها لم ترد من خلال سلسلة من 
الرواة من البشر كما هي العادة» بل تتدرج من خلال سلسمة من القوى الكونية 
كالشمس والنجوم والملائكة والجن» وبذلك يتأكد الحلاج من صحتها بنفسهء 
ويعد هذا القبول وهذا التطبيق للحقيقة الدينية من أحسن الإسهامات في الحياة 
الفرائفض». أي استبدال بعض الفرائض الدينية ببعض الأعمال الأخرى الأكثر نفعا 
فى وقتهاء فبدلا من تأدية فريضة الحج يمكن مثلا دعوة الأيتام وإطعامهم وكسوتهم 
وإدخال السرور عليهم في يوم الحج الأكبرء إلا أن تلك الأفكار لم تكن مقبولة 
لدى الفقهاء. 

وقد بقيت بعض رسائل الحلاج»ء وبعض أدعيته وعدد متناثر من آقوال له؛ 
صيغت بلغة دارجة كما هو شأن العقلية الصوفية : 

لا تغتر بالله. كما لا ترتاب فيه؟ ولا تطمع في حبه. كما لا تبشن منه؟ ولا 

نتحدث عنه لتثبت ذاته. كما لا تميل إلى إنكاره؟ واحم نفسك من الشهادة 
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من خلال هذه الشطحات تتضح علاقة الحب بين المخلوقٌ وبين الخالق. 
وعلاقة ! لحب تلك هي عماد أدعية الحلاح ج ومواعظه. وليس الحب لدى الحلاج 
هو الطاعة المطلقة فقط. بل «الحب أن تقف أمام الحسف إذا ما سلبت صفاتك » 
ويكون كمالك من كمالها. ويتحقق هذا || لحب الس لارضاة به ارا 
الإلهية إذا ما قبل المكابدة واشتاق إليها: «الحزن هو ذاته والفرح من ذاته". تلك 
لمقولة تعتبر من أكثر مقولات الحلاج تأثيرا. فالحب ليس لإزالة بشرية البشر 
وإرجاعه إلى تلك الحالة الأولى «كما كان قبل أن يكون»؛ كما يرى الجنيد وأتباعه, 
فالحلاح لم يتحدث عن الهدم من أجا ل الهدم. لكنه يرى في المكابدة معنى إيجابياً 
يتعلم منه الإإنسان أن «العشق»" اماف الذذات ت الإلهية وسر الخلى. 

وكلمة «عشق» تعنى ١‏ وله الحب العارم»؛ وتعني عند الحلاج الحب الإلهي 
التلقاني» إلا أن هذه الكلمة كانت تعد كلمة خطيرة إن لم تكن غير جائزة ‏ لدى 
الصوفية المعتدلين في زمانه؛ وكان جزاء حب الله دون شرط - كما يرى الحلاج - 
عو الغبطة بالمثاهدة بللا حجاب ال (أناه. 


إن عبارة «أنا الحق» أو «أنا الله؛ ‏ كما ترجمت بعد ذلك جعلت كتثيرا من 
المتصوفة يعتبرون الحلاج وجودياً يؤمن بوحدة كل الموجوداتء إلا أن تعاليم 
.الحلاج الحقيقية تقول بالتعالي الإلهي المطلق؛ وبالقدم الذي ينفصل عن كل 
حادث. ولا تتحد الذات الأزلية مع الروح البشرية الحادثة نه إلا في لحجفلات نادرة من 
التصوف. وعندها يكون الصوفي 4 أن يقول: «أنا الحق». 

لا بد أن ندرك أن طبيعة الذات الإلهية تشتمل أيضاً طبيعة بشرية طبقا لرأى 
الحلاج. وقد انعكست هذه الطبيعة البشرية عند خلق أدم؛ فأصبح آدم «هو هو؛ء 
وقد جعلت هذه النظرية كثيراً من النقاد يعتفدون أن الحلاج تأثر بعقيدة الحلول 
المسيحنة »رهن تصور اعد على اوجرد: استخدام الحلاج لنمصطلحات المسيحية 
«اللاهوت» و"الناسوت:'١‏ '. لكن نظريات الحلاج أعقد من أن يمكن إرجاعها لهذه 
التأثيرات أو تلك»: فهي تعكس على العكس من ذلك تفرد عالّم الحلاج الفكريء 
بحيث يصبح من غير المجدي إرجاعها إلى مصدر ما. 


)١(‏ انظر أطروحة الدكتوراة ل د. دحدل 1نلطن12 ,12 فى إرلائغن تفطصها":] بالمكا: 
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١ 7‏ 0 5 : 35 5 _- 3 5 : 
كانت تجتاح الحلاج الرغبة في المكابدة من أجل نفسه ومن اجل الآأخرين» 
5 6 ' 
وسر موته أوضحته بدقة كلمات إميل درمنفيم لمع داع ع حمءنت0] عالسط عن الولي 


المسلم الصادق : 


الولى هو ذلك الذى يحمل على عاتقه ذنوب العالم والامه. وموته غير 
العادل هو بمثابة إتمام لهذا الأمرء وهو «الغوث الأكبر؟. وعزاء الناس. 
وهو شكوى مقدمة ضد هذا العالم. فوجوده إهائة للظالمين؛ وموته يرعب 
جلاديه. ففى منحه درجة الولابة نصر للعقيدة وللحب وللامل”"“. 


وتلك هي الروح التي اقترب بها الحسين بن منصور الحلاج من المشنقة؛ 
ا ل 0 ذوو النفوذ فيها فقد أصبح صبح تأثيره 
بعد موته أقوى منه في حياته”'2. وقد كتب الشاعر السوري 00 عام 
من موت الحلاج أن هناك من الناس من ينتظر عودة الحلاج على شاطئ دجلة. 

أما |!* حي تار اا ا وغالبا ما كان يشير إليه 
مؤسسو الطرق الصوفية والمنظرون أيضاً. تا ارة بالأسى. وتارة بالإعجاب» وتارة 
يرفضونه. وتارة يرون أنه لم يكن إلا مبتدءاً. ويرى المتعقلون من الصوفية أنه لم 
يصل إلى هدفه لأنه أفشى سر الحب. ويشبهونه بالقذر الذي يطنطن طالما أن الماء 
لم يغليء لأنه عندما يغلي الماء بسكت القدر. كما اتهمه آخرون أنه اعتقد بإمكانية 
اتحاد اللاهوت في الناسوت. مما أدى إلى فكرة «الحلول» الهرطقية. حتى 


)١(‏ 5.94 بفاضلوة ععل عاألكت ها :سمعطعدع ميم .ث1 
(؟) زنااماع-الال لايق ها تممضوتكومل .1 ولف المؤلف دع ملامصمك8ة ن عذلاناظا عل علمعييفا] ا 
كناناا كلاائم وكذلك كاه ال عممعتع نالفط عسسس .1 
.(1969) طعكل :ا لدا داق :اعدمصتطن5 .ىم مختارات من كتابات الحلاج والنصوص المرتبطة به من 
بعده. و (1962[) لإشاعن2[ طامط تطلصالك دا زنالها علاط ومع زنكلا عط1 
(:95!) تلسهخغ] عل سالملآ بل نك امعطةظ1 تلمسصمطك عل زنالمنة حلم عل كتارملآ عا تتلمخطت") غ1 لم 
عن مرحية مأسوية فارسيةء 
و(942!) علاقمانا/ا أدعشاله!] :تجميطة أعاعم طءلنك؛ وهى مرحية مأسوية تركية . وبتفس العنوان باللغة 
السندية كتب أاالذط8! 50165 .30 فى عام 01927 220 
وصلاح عند الفون : مأيناة الحلاج (0974 ترجمث عام 4219107. ويعطي ك. م. الشايبي تلخيها 
لسيرة وحياة الحلاج في كتابه: الحلاج. موضوع في الأدب الإسلامي .)١91/9(‏ 


كم 


الهجويري نفسه. الذي كتب كتابا ‏ مفقوداً للأسف ‏ عن الحلاج في القرن الحادي 
عشر وجد من الواجب عليه أن يبين أن الحلاج "لم يكن راسخا في العلم'. 


وعلى العكس من ذلك شعراء الفرس فإنهم يحمون الحلاج حبا شديداء 
والفكر الفارسي يتبع في العادة ذلك اللقب الذي أطلقه ابن الخفيف الشيرازي. آخر 
من زاره فى سجنه ودافع عنه.ء حين سماه «العالم الربانى». وقد لاذ بعضص أتباعه 


بالفرار إلى إيران في سنوات محنته وقاموا بنشر تعاليمه سراء وندين بالفضل في 
المحافظة على أهم أعمال الحلاج لروزبهان البقلي الشيرازي» الذي خلف ابن 
الخفيف» فشروحه لكتاب الطواسين ولكثير من أقوال الحلاج هى أهم مرجع لفهم 
أجزاء كبيرة من عقيدة الحلاج» وهناك ممثل اخر لفكر الحلاج في إيران؛ وهر 
الشاعر فريد الدين العطار (ت ١١١١‏ في نيسابور). وإن كان تناوله للحلاج من 
زاوية مختلفة: وهو يعتبر الحلاج من أئمة الصوفية ويورد اسمه كثيرا في شعره وفي 
ملاحمه: كما أن وصفه لمآساة الحلاج في عمله التاريخي «تذكرة الأولياء» كان له 
تأثير على الصوفية المتأخرين الذين كتبوا عن المتصوف الشهيد في المنطقة 
المتحدثة بالفارسية. وفي تركياء وفي الهند. وقد تكررت تفاصيل وصفه لقثل 
الحلاج في معظم الكتب. كما تمت معالجتها بعد ذلك في لغات عديدة 
(كالفارسية. والتركية» والأردية» والسندية. والبنجابية؛ والبشتية ... إلخ)؛ لكن 


تلك المعالجات تبقى في جوهرها مترافقة مع رؤية العطار. 


أبيه. تثاول الرومى بعض أشعاره وأقواله وزاد عليها زيادة جميلة. يحتفى الفكر 
الصوفي التركي أيضاً ب «منصور» كثيراء ويرتبط اسمه كذلك في الطريقة البكتاشية 
بمحل الخلوة ويسمى «دار المنصوره: كما أن الشعراء البكتاشيين كثيرا ما كرروا 
صرخة التوحّد «أنا الحق» واستخدمرها مرارا في أشعارهم ابتداء من القرن الرابع 
عشرء ويجدر بنا أن نذكر انسيمى» - الشاعر الحروفى ‏ فى هذا السياق بصفة 
خاصة. لأنه كان يعتير نفسه «منصوراً ثانياة» ودأب فى حياته على الاقتداء 
بالحلاج» حتى قتل قتلة شنيعة في حلب في عام .١4117‏ وقد استمر ارتباط الأدب 
التركي الحديث بالحلاجء فهناك مسر ححية حديثة يعلوان المنصور الحلاج» تهدف 


لام 


إلى عرضه على أنه وارث الأفكار الزرادشتية» والأهم في هذه المسرحية المأسوية 
هو تاريخ عرضها عام : فقد كتبت في وقت كانت العلمانية وإقصاء التربية 
الإسلامية من المدارس التركية قد بلغتا مداهما. 

يعتبر اسم المتصوف الشهيد مشاعاً فى كل الأعمال الشعرية في ايران تقريباء 

بحن ادحا ممه امع حي اما شع الس 0 

الحم راد ككريه به وهو على مشتقنه كنا تكمن عبرخة «لن المودا كل كل 
وفى كل قطرة ماءء والأطرف من ذلك أن الحلاج يلعب دورا فى مسرحية 
«التعزبة» التي ألفت في ذكرى استشهاد الحسين بن علي في كربلاء في العاشر من 
محرم من ن عام 5 وقد اكتشف تلك المسرحية المأسوية إنريكو سيرولي 
ااألتاع0 معصصصط حيث يكشف عن علاقة عجيبة للحلاج بمولانا !١‏ لررمي وشيخه 
في الصوفية ومحبوبه شمس تبريز (وعلاقة الحلاج رشمس تبريز معروفة في الشعر 
الشعبي الهندي الإسلامي)» وبنفس الطريقة تظهر شخصية الحلاج الدرامية في 
المسرح المأسوي الفارسي 

وشعراء إيران وأفغانستان غلبهم في حب سيرة الحلاج الشعراء الهنود الذين 
5 سي ا ا ا وير 
وتتطابق صورهم البلاغية وصياغاتهم تقريبا مع مثيلاتها في الشعر الفارسي 
الكلاسيكي» لكن حب منصور كان أكثر قوة 01 ؤلفة 
باللغات المحلية لبلدان الهند الإسلامية والمناطق المجاورة» ويعرف الباتانيون اسم 
شهيد الحب الذي يذكر اسمه أيضاً ذ في أمثلتهم الشعبية. ونفس الشىء نجده أيضا 
عند البنجابيين) مطيردن عنطك الأغادى العبية اللتجانة في محم ميقل الحب 
الصادق؛ ويوضع في مقابلة مع الكنك اجات لعلماء الدين. رمع اتكباب الملات 
على الكتب. ويذكر الحلاج كثيرا في الإنشاد الشعبي في السند أيضاء فلا يوجد 
كتاب شعر صوفي باللغة السندية أو بلهجتها الشمالية. المسماة بالسير ايكي 5110111 
والتي تعتبر همزة وصل بين السندية والبنجابية» لا يحتوي على إشارات عديدة إلى 
الحلاج أو إلى مصيره. إنه المحب العظيم الذي يضرب على «طبول الوحدة”"', 
وكأسه ممتلئة بخمر الوحدة الأزليء وهو ينتمي إلى هؤلاء الذين يعانون من أجل 


)١(‏ وهناك أبضا شاعر تركى معاصرء !سمه أآساف هاليت شيبى كتب قصيدة جميلة عن «طبول منصور 


ا 
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عشقهمء وذلك لأن الله يحبهم حبا شديدا أيضاً. والحلاج هنا نموذج لكل روح 
محبة تعاني » بل وتموت لأجل المحبوب, إلا أن المحب دائما في خطر لأن كلمة 
لحب لا يجوز إفشائها: 

السر الذي فى القلب ليس بخطبة! 

تفال عند كل منبرء لا بل عند ضرب الرقية! 

ويعد هذا الموضوع منذ أيام السنائي موضوعاً رئيسياً في الشعر الفارسي 
والهندي الإسلامي. وكانت تلك الأبيات المذكورة للشاعر غالب (ت )١4859‏ 
أجمل تعبيراته» فهل أراد الشاعر أن يقول إن الموت هو الطريق خلل الوحيد 
لمن أفشى سر المحب؟ وهل أراد أن يشير إلى حقيقة أن التجربة الصوفية الأخيرة لا 
يمكن التعبير عنها إلا بلغة الشهادة الصامتة. لأن الله يتخذ الشهيد شاهدا له؟ 

وفي تلك المنطقة المنسية من هندوستال التي تنقل فيها المنصوف العظيم من 
قبل ألف سنة لا توجد وسيلة إلى الدعوة إلى الله أنجح من سماع الأشعار الشعبية 
الماسونة:: 

إن أردت أن تعرف طريق الحب الصادق» 

فاسأل من كان مثل منصور.. 

ازداد الاهتمام بتاريخ الحلاج في العالم الإسلامي في السنوات الأخيرة؛ 
ويعود الفضل أغلب الظن لدراسات ماسنيون الشاملة. وكان محمد إقبال 
(ت1998) قد اتهم في شبابه ذلك المتصوف العظيم بالوجودية حيث كان قد عرفه 
من خلال مئات الأشعار الفارسية والأردية والبنجابية. ثم اعترف بعد ذلك بما 
لشخصية الحلاج من أثر على الدعوة. وعذه واحداً من القلائل الذين وصلوا إلى 
درجة من الخبرة من الصعب الوصول إليهاء وأدرك أن الحلاج دعى المسلمين 
الغافلين إلى تحقيق الحقيقة بأنفسهم. فدخل بذلك في صراع مع المرجعيات 
الدينية الذين كانوا يخشون كل داع إلى الله في شغفء وبينما كان يصف إقبال 
معراجه إلى السماء في مشهد من مشاهد "#سماء المشتري» في كتابه «١جاويدنامه»‏ 
قدم الحلاج على أنه سلفه في تلك الرحلة ف في العصور الوسطىء وأنه أنموذج 
لديناميكية الحب وقدوة لكل مسلم حر. 

في الآونة الأخيرة أصبح للحلاج أيضاً دور في الأقطار العربية. حيث كان 
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الاعتداد به أقل منه في المناطق ذات التأثير الصرفي الفارسي. شبه الفيلسوف عبد 
الرحمن بدوى تجربة الحلاج الصوفية بتجربة كير كيغارد 1161108048101 واعتبره 
وجوديا صرفاء كما كتب شعراء مثل أدونيس في لبنان وعبدالوهاب البياتي في 
العراق أشعاراً لطيفة عن سر شخصيته. وألف أيضاً صلاح عبدالصبورات )١985‏ - 
الكاتب الاجتماعي المصري - 'مأساة الحلاج:» التي تعكس تأثيرات الفن المأسوي 
لات. س. إليرت 6وذا8 .5 .7. والتي يبدو من الشيق فيها بصفة خاصة كيف أن 
المؤلف ركز على الجانب الاجتماعي لرسالة الحلاج. 

كما رجد اسم الحلاج طريقه إلى أبعد ركن في العالم الإسلامي: فنجده 
دخل الفن الشعبي في شرق البنغال وفي أندونيسياء وقد استخدمته بعض الفرق 
الصوفية في احتفالاتهم الدينية. 

وعلى سبيل المثال هناك طريقة صوفية تونسية لديها أنشودة كاملة في مديح 
المتصوف الشهيد: كما أصيحت مشنقة وحبال منصور رمزآ للكتاب التقدميين 
المحدثين في الهند وباكستان» الذين عذبوا في السجون بسبب توجهاتهم السياسية» 
كما حدث لمنصور سبب حبه المطلق لله. 

وفي مأساة صلاح عبد الصبور يغني الكورال سر خلود الحلاج : 

أفراد المجموعة: 

- وسنذهب كي نلقي ما استبقينا منها في شق لمحاريث الفلاحين 

- ونخبتها بين بضاعات التجار 

- ونحملها للريح السواحة فوق الموج 

وسنخفيها في أفواه حداة الإبل الهائمة على وجه الصحراء 

- وندونها في الأوراق المحفوظة بين طوايا الثئوب 

- وسنجعل منها أشعارا وقصائد 

المجموعة : 


- قل لي .. ماذا كانت تصبح كلماته لو لم يستشهد؟ 


عصر الاستقرار: من الشبلي إلى الغزالي 

كان الحلاج أشهر ممثلي التصوف في العصر الأول. إلا أن المدرسة 
لصوفية المبكرة قد واصلت حماسها متمثلا في بعض صوفييها الذين أتوا بعد 
الحلاج ثم كان لهم تمثيل في العديد من جوانب التصوف فقد قتل ابن عطاء.ء 
الصديق الحميم للحلاج والذي كان قد أرسل له الحلاج عدة مكاتبات تتسم 
بالروعة في إطار حكم القتل الصادر على الحلاج؛ فدفع حياته ثمنأ لتلك الصداقة. 
أما الصديق الآخر وهو الشبنى فقد عاش بعد شهيد التصوف لأكثر من عشرين 
عاما. ١‏ 

كان الشبلي ذا منصب كبير في الدولة قبل أن يتحول إلى حياة التصوف» 
وعندما مات في عام 445 عن عمر يناهز 81 عاما كان قد خلّف عددا لا بأس به 

من الأفوال والشطحات التي قدمت للأجيال التالية مادة جيدة للبحث. وكان سلوكه 
الغريب سببأ في دخوله البيمارستان من وقت لآخرء فنجى من مواجهة مصبر 
الحلاج. كما قال ذلك بنفسه» وقد حاول أن يعبر عن الأفكار الصوفية المعقدة 
بلغة مفهومة؛ وهو يشبه نفسه بالضفدع في أحد أشعاره» فيقول: 


الحمدلتل علىانني كضفدغ يسكن في اليم 
وقد اختلفت آراء معاصري الشبلي والصوفية المتأخرين حوله» فقال عنه 
الجنيد الشبلي تاج مولا بيتما قال آخرون إنه كان يعي يعيش «حال" صوفى 
3 ' 

شديد. ٠‏ لكنهم لم يعتبروه ممن يعتد بهم في شرح أساس «التو حيذا . وفل بيلت 
ا بادا 00 المتناغمة سياه مبهور! بالإعتقاد فى 


تحرق ما سوى ا المحبوب! 7 زان أحب الله من قبل بر الله فهر مشرك0**, 
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لأن الوصول إلى الله كما قالت رايعةء لا بد أن يكون غاية المحب الذي لا يحبه 
بقلبه فقطء وإنما: ابكل جوارحه)!". 

و«خير الذكر نسيان الذكر؛ لأن حب الله الباقي الدائم هو الحب الذي لا 
حب سواهء وقد «رأى الشبلي رجلا يبكي موت حبيبته فعاتبه قائلا: يا مسكين» 
لماذا تحب من بمو دري ادا ذائته - حجة كافية للمحبينء كما يقول 
الشنا 


٠ بلي‎ 


: , ( 
وجهكالمامول حجتنا بتو ياقى اشاس بالض يه ”! 


وقد استخدم النوري قبل الشبلي تلك الصور التي أصبحت معينا 
للشعرالفارسي. فيصف العارفين الذين يعرفون الله بتجربتهم الذوقية» بأنهم أكمل 
البشرء فيقول: 

الإنهم مثل الربيع؛ فالرعد يدريء. والسحب تمطرء والبرق يومض. والرياح 
تهب. والبراعم تتفتح. والطيور تغني؛ وهكذا حال العارف؛ تبكي عينه. ويتبسم 
فمهء ويحترق قلبه» ويسلم ناصيته؛ ويذكر اسم حبيبه. ويطوف ببابها" 2. 

إنه من الطبيعي أن يكتب هذه الصورة أحد الشعراء الفارسيين الذين كانوا 
يميلون إلى تشبيه حالتهم بالسحاب والرعد؛. لأنهم كانوا يدركون أن بكاء السحب 
ضرورة» حتى يثمر القلب الممزق من الخضوع مثلما تثمر الأرض. 

وروي عن الشبلي قوله عندما ذكر اسم «محمد؛ في الصلاة: الولا أنك 
أمرتني ما ذكرت معك غيرك:”” '؛ كما كان من رأيه أن من يفكر في ملائكته ‏ مثل 
جبريل وميكائيل - يكون كافراً ومشركاً. لأن جبريل ليس له مكان في علاقة العبد 
بربهء كما ورد في رواية عن النبي» لأن المحب والمحبوب لا يشاركهما أحد ولا 
يفصلهما أو 


١ (اللمع‎ 0010) 


(١؟)‏ (تذكرة الأولياء 7: 5/ا١)‏ 
زفي اللمع )2 

(:) (تذكرة الأولياء 7: لالا١)‏ 
(2) (الرسالة القشيرية ا١)‏ 
(56) (شرح شطحيات )11١5‏ 
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وقد حافظ روزبهان البقلي على كثير من شطحات الشبلي؛ وهي تعبر عن 
تيارات انتشرت في الفكر الصوفي المتأخر. وعندما كان يقول لمريديه أن يذهبوا 
تسلف لاني حفائقة واه سي قاذ لطع ذلك #اليدةة العاية الى سر 
لحماية من يصدق الشيخ. ومن خلال توحده بالله يستطيع أن يحميهم أينما 
كانوا”". لأنه يصرف الأمور مستعينا بالله» ولا يزال ادعاء الشيخ الصوفي بامتلاك 
تلك الهمة العالية يجد صداه في كثير من قصص مشايخ الصرفية المتأخرين حنى 
يومنا هذا. 

وهناك قصة أخرى عن الشبلى تعد مثالا على ما يسمى ب «مناقرة» الصوفية» 
تحكي هذه القصة أنه ألقى أحد أعرانه الصوفيين فى نهر دجلة قائلا: “إن كان 
صالحاأ فسوف ينجو مثل موسى. وإن كان غير ذلك سيهلك مثل فرعون"» وبعد عدة 
أيام طلب منه هذا الصوفي أيضاً أن يخرج الجمر المشتعل من النار بيديهء دون أن 
حرق أصانت +" ووتدى ان هذا الوع من السافر اكالم يكن مسفعدا لد 
الصوفية الأوائل» وقد زعم شيوخ الصوفية المتأخرين أيضاً وصولهم لمراتب عالية 
في هذا الصدد. 

ويروي البقلي عبارات الشبلي: «لن تمسني النار كما أني أستطيع إطفاءها 
بيسراء عنذما قال وهو يعيش تجربة صوفية عميقة : ب«العارفون يحترقون بالحب في 
الدئيا». فما يكون من الله إلا أن يأمر النار بأن تكون #بردا وسلاما»"". كما فعل 
بإبراهيم عندما ألقى به النمروز في النار. ويدعي الشبلي في مقولة أخرى بأن النار 
لا يمكن أن تحرق شعرة وأحدة من جسدهء ويرى البقلي بوجود حالة سماها 
«الالتباس»؛ بمعنى أن يحاط الإنسان بئور الله السرمدي الذي هو أقوى من تلك 
النار الحادثة» وهناك حديث يحبه الصرفية كثيرأء يقول إن النار تقول للمؤمن: 
«أطفأ نورك ناري»”؟'. وهكذا يكون الصوفي المحاط بالنور السرمدي غير منشغل 
بتغير الأحوال الصوفية أو بالموت. أو بالجنة. أو بالنار. وفي هذا الحال يمكنه أن 





)877 (شرح شطحيات‎ )١( 
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نم 3 يتخط المراحل الأولى للزهد والورع ويصبح محباء وبا! لحب يصبح «مثل الاسد 
2 00 البلاء»”. 

وعلى النقيض من شطحات الشبلي كانت أقوال معاصره أبي بكر الواسطي 
التي لم تذكر كثيراً رغم روعتها. كان الواسطي من فرغانة: ومكث مدة طويلة في 
بغداد؛ ثم عاد إلى خراسان؛ ورغم أنه كان من أصحاب الجنيد والنوري إلا أن 
كلماته تحمل سمات شخصية مستقلة جداء وقد مدحه الأنصاري بأنه كان: «إمام 
التوحيد؛ و«إمام الشرق في معرفة دقائق الأموره'''؛ وقال أيضاً إنه ١كان‏ عليه 
الإكثار من الشفقة:”". والواسطى يعبر فى كلماته عن العزلة التامة إلى الله 
والانشغال الكامن بهء فإذا قال المرء فى صلاته «الله أكبر» فمعناها كما يرى 
الواسطي: «جللتَ عن أن تواصل بها أو تفاصل بتركهاء؛ إذ الفصل والوصل ليس 
يحركات بل هو بما سبق في الأزل”*). 

وعظمة الله التى يستمد منها الإنسان كيفية الصلاة وتخاطبه قبل أن يناجى ربه 

5 )2( . 5 . : . 5 

يمكن التماسها في كل كلمة كتبها النفري ‏ المتصوف العراقي ٠‏ المتوفي عام 
5 - في مؤلفه "مواقف ومخاطبات»؛ والتي تهافت الصوفية المتأخرون على 
دراستهاء حتى إنه يمكن القول بأن ابن عربى تأثر بهذا المتصوف الجرئ. يتحدث 
النفري عن حال «الوقفة» عندما يتحدث الله إليه ويلهمه بكتابة كلماته أثناء هذه 
التجربة الصوفية أو بعدهاء ويعتبر كتاب النفري نوع من الرد على التجرية 
المحمدية؛ ونوع من الحوار يتحدث فيه الإنسان إلى الله في أنس”''. كما يقول 
بولص نويا (الذي فتحت دراساته عن النفري آفاقا جديدة في الخبرة الصوفية لهذا 
المتصوف). ومثل هذا الحوار بين الإنسان وبين الله ليس غريباً على الصوفية 
المتأخرين الذين زعموا كثيرا أن الله تحدث إليهمء لذلك فمن الشيق مقارنة تجربة 
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لنفري كما وصفها في كتبه مع تجربة الخوجة مير درد المتصوف الهندي المسلم 
في القرن الثامن عشر 

وأقوال النفري مليتة بالشطحات» فهي تبين كيف يفنى الصوفى فناء تاما بعد 
تخطيه كا متعم ب الإنسان وبين اللهء كما تبين تلك الشطحات استحالة التعسر 
عن التجرية الصوفية: ويرى النفرى فى تجربته أن الدعاء هو عماد الأمرء والله 
يعلمه كيفية الذكر. ويبين له صعوبة ذلك: 

الأفكار فى الحرف. والخواطر د 0 كارء وذكرد ي الخالص من وراء 

اي ارم اي 0 إلئن يك 
بنطق»” الا ادير العبد ربهء وماذا ب معن :ذلك #تتوك ب حصن نار اين 
وذكري 00 1 أن الذكر فى الحرف وقد اعتير النفري «تعظيم الحرف كعبادة 
الصنه)7 1ك في زمن تمسك فيه أهلن السنة من المسلمين بالحرف» وارتفع شأنهم 
فى ذلكء وكان النفرى هو من تحدثث عن «حجاب المعرفة00* وهو الحجاب 
الذي يعتبر رغم رقته ودقته أكبر مانع للاتصال بين الخالق والمخلوق. 

كان من رأي النفري أيضاً أن الدعاء نفسه منحة إلهية» وتقريبا كان هذا الرأى 
معروفاً من قبل: "يا عبد لي العطاء. فلو لم أجب مناجاتك لم أجعلها له 
وأقذال" “.وهل الذكره هرو دان الممفسة هويا رحد فى اعتولة باسكا 
أف250 (لم تكن 0 لكنها أصحكت ركنا اسابنا 
شي فقه الدعاء الإسلامي وصاغها جلال الدين !١‏ لرومي في أشعار رائعة (انظر الفصل 
الثالث). كما عبر ا!: لنفري عن إحساسه بأن الله يتابع العبد بحب ثابت لا يتفيرء 
ويمكن مقارئة ما كتبه النفري بمؤلف فرانسيس ثومبسون 5025م 7رهط! كأعم©6 
معنالع 1 01 1010]. كما فعل الإنجليزي أرب ري ١‏ محقق الكتاب. 
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وقد كان النتصف الثاني من القرن العاشر هو عصر النظام والاستقرار» فَكل 
تزايد النفوذ الشيعي انذاك على المستوى السياسي في كل أجزاء الإمبراطورية 
الإسلامية تقريباء وكان البويهيون الفرس ‏ وهم أسرة شيعية ‏ يحكمون بغداد منذ 
عام 24446 وهو العام الذي مات فيه الشبليء أما سوريا فكانت تحت حكم 
الحمدانيين الشيعيين نضا رامت تكلس ان كيين عله لمان والشعراء 
والصوفية ونافت بغداد لفترة قصيرةء كما غزرا القرامطة وسط الجزيرة العربية عام 
: وقد واصلت هذه الطائفة التي كان مقرها في ال لبحرين وكانت تنتمي إلى 
الشيعة السبعية غزوها حتى وصلت إلى إندوستال» وقد ورد أن الحلاج كان على 
اتصال بهم هناك في مولتان. وسيطر الشيعة السبعية على بلدان في شمال أفريقيا 
زحفوا منها إلى مصرء فينوا مديئة القاهرة واستمروا لمدة اثنين وعشرين عاما تحت 
اسم «الفاطميين" في حكم خْلّف حضارة غير عادية. 

من المعروف أن كثيراً من الصوفية وكقيرا تن الممتلعين الصالحين 
يتملكهم الإحساس بارتباطهم بآل البيت النبوي. دون أن يتشيعوا سياسياء فكانت 
مكانة على معروفة لدى كافة المسلمين. وكان يعتبره الصوفية فى الغالب حلقة 
مهمة في السلساة الروحية. التى ترجع جذورها إلى النبي. ٠‏ وكان تعظيمهم للسادة 
بديهياً. وهؤلاء السادة هم ذرية علي من قفاطمة بنت ١ل:‏ لنبيى ٠‏ ويعتبر بعض عائلات 
هؤلاء الأسياد أنفسهم حتى اليوم في الهند وباكستان قن ب ا ا 
فهم محاطون بقدسية معيئة ويحملون البركة التي تمنحهم مكانة خاصة. وقد أصبح 
تعظيم آل البيت في وقت لاحق ركناً هاما في التصوف الشعبي. 

لم تتضح إلى الآن العلاقة بين المعتقدات الشيعية التي نشأت في القرن 
التاسع والعاشر وبين النظريات الصوفية التي ظهرت في نفس الوقت تقريبأء وتبدو 
بعض التعاليم الصوفية ‏ كتلك التى تتحدث عن نور محمد السرمدي أو عن 
الأولياء - تبدو قريبة من الالنظام الهرمي للتعاليم الشيعية عن الإمامة؛ ووضع النظام 
الطبقي للأولياء في الجماعات؛ والتفسير الروحي الدائم للقرآن. وربما تكون بعض 
هذه التعاليم قد انتقلت مر ن الشيعة ١|‏ لى الدوائر الصوفية بعد اختفاء الإمام الثانى 
عشر في عام 81/7. 


ونحن بيّنا الدور الذي لعبته تفسيرات جعفر الصادق لآي القرآن في صياغة 
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بعض الأفكار الصوفية؛ وقد اتضحت العلاقة بين التيارين الروحيين الإسلاميين في 
وقت لاحىء. عندما انسلخت جماعة صورفية في مدينة أردبيل في الشمال الغربي 
لإيران من إحدى الطرق الصوفية العادية» ليكونوا بؤرة للدعاية للفكر الشيعي في 
إيران؛ وقد أدي تأثير تلك الفرقة إلى انتصار الشاه إسماعيل الصفوي (في عام 
ومما هو جدير بالذكر أنه أطلق على الحاكم الصفوي اسم «الصوفي» أو «الصوفي 
العظيم» في الكتب العربية والأوروبية فى نفس الوقت» كما لعبت جماعة نعمة الله 
دوراً مماثلاء ونعمة الله هذا كان قد أرسل من إيران إلى المملكة البهمنية فى بدارء 
وساهم هاما كبيرا افي 0 0 في جنوبت الم (في 00 طنعاكاكء<1) لكنه 
إن بعض الطرق شيعية 0 رغم أن أفكاراً صوفية دخلت 0 الفلسفة الفارسية 
الني لم تكن لتفهم تقريباً لولا جهود الفلاسفة الصوفيين الكبار. 


وجد المتصوفة في أواخر القرن العاشر أنه من المفيد صياغة بعض التعاليم 
الرئيسية في التصوف لتكون مرشداً للتصوف المعتدل» لأن قضية الحلاج بينت 
للصوفية المخاطر الكامنة في تعقب الدولة لهم. لكنه كان من الممكن لو لم يمت 
الحلاج تلك الميتة المأسوية أن يسري الاعتقاد بأن الطريق الصوفي من السهل أن 
عاض لم بارا إلى عبان ابر االصيوية اكماررمل إليها الحلاج؛ أو من لا 
يشبهون الجنيد في حصافته؛ أو النوري في نار الحبء أو الشبلي في شطحاته. كان 
00 العشهت الذي ساف عرو عي الت مان اعم ا ارس تراعل 
الطريق؛ ار علق الأمن ككقد سود طن الخفين: أو إعطاء مثال كقّدوة لطوائف 


5 20 
كبيرة من المؤمنين ‏ . 


ولكنه من الخطأ الحديث عن التقريب بين المذهب الصوفي والمذهب 


200 على بن أحمد الديلمي: : سيرة بن الخفيف الشيرازي )١52385(‏ 
(1953) اعدونة-قه اأقمط©) مطل طةالدلطم نطف وعل عتطموععماظ نت تلغصدستك5 .4 
ولنفى المؤلفة: (1959) تتلعن5 أن علانالامعوعومعء تزأوكف مد راألطفطا مطآ 
ذكم بر الجامي في (نتحات الأنس. ص ١‏ ) أن اللعديء الشاعر ر الغارسيء سكن 0 قبر ابن 
الخفيف » الذي لا زال يوجد حتى الآن في حي مظلم في شيراز بالغرب من تجار المحم 


/ا3 


السنىء لأن الصوفية كانوا مسلمين صالحين مثل بقية سكان بغداد ونيسابور 
ومصرهء فلم يتركوا الشرع لكنيج على الأخريى زادوه بعض التفاصيل الصتعيينه 
فكانت الممارسات الصوقية كالذكر مثلاً لا تشغل إلا جزءأ من وقتهمء وكان 
ا قطي 3 و«الحلاج» و#النساج» و«الوراق؛ 0 و«الحداد» و« البنّاء» : 

وينفقون الباقي لإعالة ا ال ا كد 00 
ولايته فى هيئة حجام! 0 والبعض الآخر ترك حرفته الأساسية بعد أن أصبح شيخاً 
له مكانته في الصوفية وجذب إليه بعض المريدين» كما كان بعضهم أيضاً من علماء 
الكلام؛ أو الحديث؛ أو من علماء الفقه في مذهمب من المذاهب الأربعة؛ ورغم 
كل ذلك اتَفِقَ على أنه من الضرورى إظهار الصوفية فى ثياب متشددة تماماء فألفت 
عدة كتب أساسية عن التصوف في الربع الأخير من القرن العاشر في وقت واحد 


تقريبا. 

وأقدم مرجع في ذلك هو لأبي نصر السراج (ت 388) من طوس في شرق 
إيرانء فإن كتابه «اللمع» يقدم عرضا رائعا للتعاليم الصوفية؛ ويتضمن كثيرا من 
الاستشهادات؛ وقد كان السراج تلميذاً لابن الخفيف لفترة طويلة. كما كان قريبا 
من المشايخ الكبار للتصوف بدرجه تكفي لفهم أقوالهم ومنهح حياتهم وتفسيرهاء 
فكانت تعريفاته للأحوال والمقامات المختلفة. واستشهاداته من أوراد ورسائل 
الصوفية؛ وعرضه لسلوك الصوفي في الحضر والسفر. وكذلك تفسيراته للتعبيرات 
المعقدةء كل ذلك له قيمة ثمينة لكل من أراد أن يدر س التصوف». رغم أن كتابه لم 
يشتهر مثل الكتب الأخرى» وقد وصل ابرع إلى درجة عالية في الخبرة 
الصوفية» وروي أنه كان يناقش بعض أقرانه في , بعض المسائل الصوفية في يوم 
شتاء باردء «فحصل له حال وجدء فدخل في النارء وسجد لله في وسط النارء وما 
اخترق هله ه900 


وكان الكلابازي المتوفى في بخارى حرال لي عام 48٠‏ أحد معاصري 


)١(‏ (نشحات الأنس الاه) 
(6) (نفحات الأنس 89؟) 
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لسراجء وقد كتب «كتاب التعرف» متخذا طريقا وسطا بين ن السلفية والصو 

يعتبر كتابه فى مجمله عرضا جافاء ل 
ترات فدن عنانب ارا : : لكنه يحتوي على معلومات مهمة لمن يبحث في 
التصوف الأونء وقد أكثروا من تدريس الكتاب مع شرحه خاصة في الهند 
الإسلامية في العصور الوسطى. وهناك أيضا شرح لماتتين واثنين وعشرين حديثا 
نبويأ منسوباً إلى الكلابازي. لأن فهم أقوال محمد وأفعاله كان لدى الصوفية من 
الأهمية بمكان؛ وكانوا يطلبون اتباع النبي الذي يحبونه حتى في أدق التفاصيل. 

وكان كتاب «قوت القلوب» لأبي طاك ب المكي هو الكتاب الثالك تك الذي كتب 
في تلك الفترة؛ ورغم أن المكي الذي توفي في بغداد كان تايعا للمدرسة السالمية 
الا أن كتابه كان له تأثير كبير على المؤلفات الصوفية اللاحقة (وبالأخص على 
لخزالي): وقد يكت الاستشهاداتك يه حواء لدى الرومي: فى «المشسوئ» او في 
الكتب الهندية في العصور الوسطى إلى أي مدى انتشر استخدام الكتاب. 

بعد تأليف هذه الكتب الثلاثة عن أسس ومبادئ التصوف بدأ الاهتمام 
بالمتصوفة يتشابه مع منهج المؤرخين في دراسة العلماء والشعراء واللغويين 
وأصحاب المهن الأخرى. الذين ينتمون إلى حقب تاريخية مختلفة: فأطلق السلمى 
(ت )٠١7١‏ على كتابه عنوانا بسيطأً «طبقات الصوفية»» بينما سمي أبو نعيم 
الأصفهاني كتابه تسمية شعرية «حلية الأولياء؛: وقد جمع أبو نعيم كل ما وجد من 
معلومات عن الأولياء والصالحين؛. وعن أعمالهم وأقوالهم. بادئا في ذلك بالرسول 
رصحابته. فكان كتابه بذلك مرجعا لتاريخ الصوفية الأوائل. لكنه لا بد من 


كانت 'اطبقات؛ السلمى مرجعا رئيسيا لمؤلفى كتب التصوف اللاحقين؛ وقد 
استُكمل الكتاب وثُرجم إلى الفارسية بعد نصف قرن من وفاة السلميء وكان عبد 
لله الأنصاري. الصوفي ‏ وهو صوفي من بلدة هرات هو من استكمل الكتاب 
وبرجمف وفي القرن الخامس عشر راجع الجامي ال لترجمة واستكملها فى كتابه 
“نفحات الأنس». لم يتناول الجامي تاريخ الصوفية فقط بل كتب أيضاً عن التيارات 
المختلفة في التصوف. التى نشأت فى زمانهء فقد ألف دراسة خاصة فى الملامتية 
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الذي يتجليوة اللو امهم وفرق تيع وين اللشيفية زفين العباردين - أ 
المتصوفين الحقيقييه”". 


نشأ نموذج الملامتية بسبب المبالغة في سلوك «الإخلاص»» فالأنصاري مثلا 
يمتدح شخصا ما لإخلاصة وملامته التامة”"': كما يبين المحاسبي أن أصغر محاولة 
من الإنسان لإظهار التقوى والتدين ليست إلا رياءً. وقد حاول الملامتية دائما أن 
يجنبوا اللوم ويسببوا الاحتقار لأنفسهم. بقيامهم بأعمال شاذة أو حتى بارتكابهم 
مخالفات شرعية» مع احتفاظهم في نفس الوقت بنقاء سريرتهم وحبهم لله بلا 
أسباب» وتعتبر قصة الجامي التالية نموذجا لسلوكهم: «احتفت مجموعة من الناس 
بواحد منهم عندما دخل 56 المدنء لكنه بدأ في التبول على الطريق بطريقة 
محرمة شرعاً إلى أن تركوه جميعاً ولم يعد أحد منهم يعتقد في سموه الروحي»”", 
وقد كان هؤلاء المتقون يعتمدون في ذلك على الآية القرآنية «ولا يخافون لومة 
لانع)7* 4 واولريا كائر ا يشكوك فى استنارهي #الشن اللواتة ".ومن لبر 
الذي بيبصرهم بكل خطوة على طريق الدين» وهذا السلوك في حد ذاته ليس 
جديداًء فقد بين م. مولى”'' أنه كان يوجد لدى المسيحيين الأوائل ميلاً إلى إخفاء 
الأعمال الصالحة. وتذكر قمنضن قولاء الرهبات التضارئ يجكايات الملامسة :ققد 
كان احب إلى هؤلاء الرهبان أن يعيشوا مثل الممثلين أو الراقصين على الحبال من 
أن يظهروا إيمانهم. 


«الملامة ترك السلامة». قول لحمدون القصارء أحد الصوفية الخراسانيين» 


)١(‏ (1981) ملالنمسةاد الا -اه اتادونظ كتسسه ا نك-مة امممصطامن1 أل تحليل جيد للمخطوطة 
أنظر أيضاً للتعرف على المسألة بكاملها: (1931) تءاتصقاء]8 عبد لتلنتصذاءاة «افماما© .م 
أ.أ. عفيفي: الملامتية وأهل الفِتّوة (19145) 
"أتناهك/ة عط آه تمصسع5 علا لصهة مكتانك فتزلا سه مالآ له معنطانا عطئا" تعلوعد .5 جتسضماح 
(1968). وكذلك تناول الموضوع عند نويا في «ابن عطاء الله ص 544. 
(؟) (نفحات الأنس 190*) 
(*) (نفحات الأنس 534) 
(4) «المائدة 59) 
(5) (القيامة 7) 
(5) (72-74 38/616) 


لذين انتهجوا هذا الطريق'''» ويرى السلمي أن غيرة الله جعلتهم يستخفون من 
ناس ء فد منحهم نعما روحية من كل نوع لكنه لا يريد أن يظهرها أمام أعين 
لناسء ولهذا يتظاهرون بأنهم منقطعون عن الله؛ بينما هم يعيشون في حلاوة 
توصل فخ ابه . وبذلك أصبحوا قدوة للمحب فى الشعر المار. سى الذي يصتب نقسه 
دنه مخلوق حقيرء ويتسبب فى كراهية 0 0 نار حبه أبدا. 
والهجويري الذي كتب عن الملامتية بعد السلمى بنصف قرن يقف منهم موقف 
ماف لأنه يرى آثارا للرياء ذ في أفعال أولئك الذين يريدون أن يجلبوا اللوم لأنفسهم: 
يتصرف المرائى فيبحث عن اكتساب الفضل ء أما الملاماتى فيتصرف بقصد 
أن يحتقره الناس. وبهذا ينصب ذكر كلاهما على الناس ولا يتخطى هذا 
الم 
تبذو نغمة هذا الكلام فاسيةء لكن أى اهتمام برد فعل الناس ‏ سواء كان 
.يجابيا أو سلبيا ‏ يعتبر فى عرف الصوفى الصادق دليلا على الاهتمام بالذات 
وبالتالي عدم الإخلااص. 


4 


وكان الجامي يرى أن الملاماتي «مخلِص» بيئما الصوفي «مخلص" ": أي 
ان الله هو الذي أصلحه. فهو ليس مخلصا بسبب فعل فرضه على نفسهء وكما كان 
لجامي الذي كتب في القرن الخامس عشر أعلم بفكر الملامتية من سابقيه. وقد 
شأت المشكلة الحقيقية عندما انضم بعض الناس للملامتية وزعموا انتسابهم إليهم 
دون أن يعبؤوا بالحمل الثقيبل لممارسات الملامتية: 

بدات طائفة في التصرف بلا رابط والاستهانة بشرع الله» وإظهار البدعة وسوء 

الخلق والوقاحة. لكر الملامة الصادقة ليست بأن يتصرف المرء كما لو كان 

يستهين بالشرع. لكن الملامة فى عدم الاعتناء بالناس عند أداء العبادة. 

هكذا كان يشتكي الأنصاري في القرن الحادي عشرء أي بعد السلمي بوقت 


تصعنةعندها كان يمصفه محناة ‏ حجمدون القضا 20 


)359 (كشف المحجوب‎ )١ 
)5 (كشف المحجرب‎ )* 
)٠١ (نفحات الأنى‎ )*: 
)01١سنألا (نضحات‎ ) 


وبتفق الجامي مع الأنصاري ويستكمل الكلام مقارنا بين الملاماتي لدي 
يؤدي الفرائض الدينية ويزيد على ذلك سرا أعمالا تطوعية صالحة و«القلندراء أي 
«الدرويش السائح»؟, الذي يؤدي أقل القليل من الفرائض الدينية. وطبقا لكلامه فإِن 
القتندر هو اعرف الأقل تمسكا الذي يستمتع بحياته بلا حدودء وفي الغرب 
يعرف القلندر بأنه «ملحداء أو بأنه دجال لا يعنيه الدين في شيء؛ لكن هذا لا 
ينطبق علي القلندر”'' كما يراه الجامي'" 


ال تأثيره على الأجيال التالية»ء وقد وصل 


السلشيل لصوفي عن ٠‏ طريق : ل إلى الايد أبي الخير الذي 
لتلامدقة"" إسدرج السلبلة اكذالك عن الشلص إلى الفشيرق (109) من 


خلال والد زوجته أبي على الدقاق» وقد ألف القشيري كتابا عن الصوفية» وكتابه 
«الرسالة» يصف تعاليم التصوف ورياضاته من وجهة نظر عالم أشعري المذهب. 
زنك 6ك التدركة لأسن لحو 0 مزدهرة في 
إيران تحت الحكم السلجوقيء وكانت «رسالة» القشيري التى ألفها حوالي عام 
17 أكثر الكتب قراءة لدى انصوفية الأوائل» وهي أيضاً أول كتاب عن التصوف 
تمت دراسته في الغربء ويمكن مقارنته نوعا ما بكتاب «اللمع' للسراجء 
و«الرسالة" تبدأ بوصف مختصر لحياة الصوفية وبها معالجة للمصطلحات وأهم 
العبارات الخاصة؛ وتعطينا أيحاث المشيري الأخرى فكرة جيدة عن خيراته 
الصوفية» وخاصة أدعيته وصلواته”؟). 





)١5 (نفحات الأسر‎ )١( 

(؟) يثول فريتس هاير في كتابه (1976) أذ[ [ا ناطة (-ل1ند ناطفق ص 48 أن التلندرية تقف على يسار 
الصوفية 
أنظر: 65 ألعاننأن؟ 00م 5015 نان0 :نؤطع 12 مواد للتعرف على تاريخهم اللاحق 

زفرة (انظر الفصل الخامس ( 

0 قام ر. هارتمات لئام انا .1 بتحليل الرمالة تحليلا جيدا فى و5عل عضنالكالرند] فاستمطعدن كا الم 
(1914) واسكلايدة. كط قم زمر طاو يطل اهم الستطرطات قدرى فى كله طنالان) مانا 
(1963) انا امدق 


١6. 


وزاره معظم أئمة التصوف تقريبا (ويسمى في المصادر الغربية بلقب الجلبي» تبعا 
لمسقط رأسه). بعد ذلك رحل إلى لاهورء العاصمة الهندية للْغزنويينء حيث كان 
يسمى داتا غانج باخش 13815 زد 2102168 وتوفي هناك في عام 235001١‏ ولا 
يزال قبره هناك وجهة لكثير من الزوار. كان أهم ما جدده الهجويري هو أنه ألف 
كتابه «كشف المحجوب» بالفارسية وليس بالعربية» وبذلك بدأ حقبة جديدة لأدب 
التصوف, فأصبح كتابه «من الكتب المعتمدة والمشهورة»”''2؛ وأقدم أعمال النثر 
الفارسي الحديث. ومما هو جدير بالذكر أن الكتاب إلى جانب قوة تعبيره يتضمن 
كثير من الأخبار الشيقة التي مهما بحث المرء عنها في أي مرجع آخر فلن يجدها. 
والمؤلف يتمادى أحيانا في تنظيم كل لامو . والعمل في مجمله بما في ذلك 
مناقشاته المتزنة ذو فائدة عظيمة. 


كان الجزء الشرقي من إيران أرضاً خصبة لأصحاب الميول الصوفيةء وكان 
عبدالته الأنصاري ٠٠١5(‏ - 84) معاصراً للقشيري والهجويري؛ وكانت أجزاء من 
عمله مكتوبة بالفارسية. كما عند الهجويري. وقد كان من نتائج اتساع مجا 
التصوف أثناء تلك الحقبة المضطربة سياسيا أن يعيش اثنان من مشايخ الصوفية 
مختلفين في الاتجاه في منطقتين متقاربتين» ألا وهما القشيري والأنصاري. فبينما 
كان القشيري ينتمي إلى مذهب الحكام السلاجقة الأشعريين» كان الأنصاري من 
أتباع المدرسة الحنبلية المتشددة. ولا يمكن الاعتقاد في الرأي القائل بأن التشدد 
الحنبلي والحركة الصوفية يتعارضان, لأن الأنصاري لم يكن وحده أحد ممثلي 
المذهب المجتهدين. بل كان ينتمي إلى هذا المذهب أيضاً عبد القادر الجيلاني؛ 
مؤسس أوسع الطرق الصوفية انتشارأء وربما كان الالتزام بحرفية الشريعة الإلهية 
والاستسلام التام لأوامر الله. هما ما مكن الأنصاري وغيره من الحنابلة من 


١‏ فق 


الوصول إلى الفهم العميق لأسرار الوحي 
وكان والد الأنصاري صوفيا أيضاًء ترك عائلته ليلحق بزملاء له في بلخ. 
عندما كان الابن ما زال صغيراء وقد درس الغلام فى هرات ونيسابورء وقد حاول 


)98315 (نفحات الأنى‎ )١( 


(؟) نشر سير دي بوراكيه الناءعع ك8 12 عون9 العديد من أعمال الأنصاري» وكتب كتابا رائعا عن 


سمي رده عا سماه .(1963) ع]1لدط 0 غه1] عنام 0151 .املكلق طهماان لحام نزوسه طعا 


١٠ 


أداء فريضة الحج مرارء إلا أن الوضع السياسي // ضطرب فى الأقاليم الشرقية حال 
ينه وبين مراده. وذلك في عام لاك ا لقا الك ال شه الغزنوي. وهو 

الحاكم الذي ساعد المذهب السني وساند الخليقة وفتح أجزاء كبيرة من شمال 
غرب الهند. وبالرغم من أن الأنصاري في صغره لم يحجء إلا أن حياته تغيرت بعد 


ثمانين عاماء وأقوال الخرقانى 0 ا لا فق كن 0 
تحتوي علي روحانية عالية. إلآ أنها خالية من أي نوع من الواح لمعيس أو لطم 
التعليمية. 

00) 


كان هذا الرجل القروي الذي كان أميا ولا يتحدث العربية بشكل صحيح 
نموذجا للمتصوف «الأويسي». أي لا يسترشد بشيخ حي بل بروح أبي يزيد 
البسطامي. وتحكي إحدى الروايات عن العلاقة الروحية بين الرجلين أن: رائحة 
الخرقاني وصلت لأبي يزيد قبل أن يولد ذلك التلميذ الروحي بوقت طويل”" 
فالخرقاني يصلي العشاء كل ليلة في خرقان ثم يُنقل إلى بسطام بطريقة غير معلومة 
ليصلي هناك ثم يعود إلى قريته ليصلي الصبح فيها'". 

كانت أدعية الخرقاني تصطلي بنار الحب وشدة الشوق. حتى إنه يقسم أنه 
لن سلج روحه إلى علك الموكة؛ لأنه تلقاها من آله ولق يردها الااإليه”*". فشرقه 
إلى الله يذيبه» ومع ذلك أخبره الرب في أحد رؤاه المنامية النادرة بعد فترة طويلة 
لم ينمها أن الشوق الذي كابده ستين عاما لا يساوي شيئاء لأنا «نحبك منذ أبد 
الآبدين»””': وكان واثقا أنه سيبعث بين الشهداء لأنه كما يقول: "قتلت بسيف 
الشوق إليك:”"2. 


تر > 1١ا*‏ > ِ- فى 6ه 2 2 1 ا 
وقد كان هذا لشيخ الداعية الشغوف سببا في تغيير كبير حدث لعبد الله 


)١(‏ (نفحات الأثبر 1لكل #مم) 
(6) (المثوني 1:4 148615 )3١0‏ 
(*) (تذكرة الأوليام ؟: 9؟5) 
(:) (تذكرة الأولياء ؟: ؟١5)‏ 
(5) ١(تذكرة‏ الأولياء ؟: 505) 
(0) (تذكرة الأولياء 5: 559) 


الأنصاري» وقد اتضح هذا التغيير من خلال بدء الأنصاري بتفسير للقران لم ينته 
منه أبدا. عندما وصل السلاجقة إلى شرق إيران بدأ عصر مطاردة الأنصاري» فقضى 
عدة سنرات مقهورأ وعانى من الدوائر المقربة من السلطة التى دافعت عن المذهب 
الأشعري وحاولت نشره. وقد طرده الوزير الأكبر نظام الملك من هرات في عام 
17*ه لكنه أعيد مرة أخرى بعدها بفثرة قصيرة؛ وبعد ذلك بقليل كرم الخليفة 
بنفسه ذلك المتكلم المشهور والخطيب البليغ الذى فاقت شهرته حدود هرات. ثم 
فقد الأنصاري بصره في سن متأخرة؛ فعاش آخر ثماني سنوات من عمرة في ظلام 
مهدداً بالطرد من جديد. وقد توفي في 8 من مارس ٠١84‏ في هرات. 

ونظرا إلى الصعوبات التي كان على الأنصاري أن يتخطاها في مسار حياته 
فإن إنتاجه يعتبر مدهشا وإن من بين مؤلفاته الغزيرة المكتوبة بالفارسية والعربية 
كتابه ”منازل السالكين' الذي صدرت له عدة شروح. كما أنه ترجم كتاب السلمي 
«الطبقات! إلى لهجة هرات الفارسية. ورغم تعدد مؤلفاته النظرية عن التصوف إلا 
إن أكثر كتاب له نال قبولا وإعجابا هو أصغر كتبه المسمى «المناجأة». وهو كتاب 
أدعية من النثر الفارسي المقفى. تتخلله أبيات يصب فيها حبه وشوقه ونصائحهء 
في نشثر فارسي بسيط ومنمق يجعل الكتيب مرشدا! ممتازا لكل من يحتاج إلى معين 
على التأمل في ساعات الخلوة'''. وليس هناك في بيان التحول في التفخيم 
والأسلوب بالنسبة إلى تدبر الكون والتعبير عنه لدى الصوفية أفضا من مقارنة 
كتيب الأنصاري «المناجاة» بكتاب آخر تم تأليفه في نفس مدينة ١هرات"‏ نفسها بعد 
أربعماثة عام وهو كتاب 'لوائح» لمولانا الجابن» الذي نقح كتاب الأنصاري عن 
الحياة الروحية؛ وقد أصبح كتاب الجامي من أكثر الكتب استخداما في التعاليع 
الصوفية اللاحقة. غير أن اللمس العقلي للحقيقة الإلهية والتعبيرات الفنية البليغة 
عند الجامي عن الوجود المطلق والكون النسبي تبتعد إلى حد كبير عن جدية 
الصمت النافذ وبساطة الأدعية لدى الأنصاري. ْ 

وفي نفس الوقت الذي كان فيه الأنصاري مطارداً من قبل الحكم السلجوقي 
كان هناك صوفي آخر يتعاون مع هذا النظام الحاكم ويسانده بكتاباته؛ ألا وهو أبو 


)١(‏ قام ويلر م. تاكستون 08ادكات21110 ا ععانعط/لا يعمل أحدث وأحن ترجمة لل "المناجاة؛ في عام 
4 في برلين: والتي تطبع كثيرا في بلاد الشرق. 


١ هم‎ 


حامد الغزالي الأشعري الذي أصبح متصوفا في وقت لاحقء والذي كان يطلق 
عليه كثيرا لقب حجة الإسلام بعد محمدء وهناك قصة أوردها الجامي توضح 
مكانته العالية لدى معظم دوائر الصوفية المعتدلة : «رأي الشيخ أبو الحسن الشاذلي 
من شمال أفريقيا (ت )١١548‏ فى منامه أن نبي الإسلام يتفاخر بلغزالي أمام موسى 
وعسى أنه أميه تعزاير 0 المنكرين له. فبقي أثر السوط واضحا عليه مدة 


1 


ولد الغزالي في طوس ء بالقرب من ا لنشييد المعروف في يومنا هذاه في عام 
4 أني بعد تولي السلاجقة الحكم في بغداد بثلاثة أعوام. وكانت حياته 
مرتبطة بمصير هذه الأسرة التي امتدت سيطرتها على إيران وعلى أجزاء من شرق 
الأناضول. وقد تدرج أبو حامد وأخوه الأصغر أحمد تدرجا عاديا في تعلم علوم 
الدين. وكد كان الجويني الملقب بإمام الحرمين ز(ت +م8١1١)‏ هو المعلم الذي يدين 
الوزير نظام الملك الغزالي معلما في المدرسة النظامية المنشأة حديئا في بغداد. 
وكان هذا الوزير الأشعري المتمسك بالمذهب فد أنشأ مدارس في كل المناطق التى 
يحكمها السلاجقة. وكانت هذه المدارس بمثابة مراكر لتدريب علماء الكلامء 
وأصبحت نموذجا للمؤسسات الشبيهة بالجامعات في العالم الإسلامي بعد ذلك. 


كانت مدرسة بغداد ‏ مقر الخلافة ‏ هي بلا شك أهم المدارس التي أسسها 
نظام الملك؛. ولذلك فقد عمت دهشة كبيرة عندما ترك المعلم النابغة الغزالي 
وظيفته بعد إصابته بانهيار عصبي في عام .٠١940‏ ليدخل في حياة النصوف. كد 
ترحال طويل إلى سوريا والقدس وربما إلى مصر عاد أبو حامد إلى أسرته مرة 
أخرى وقام بالتدريس في طوس لفترة من الوقت قبل وفاته في ديسمبر من عام 
1١1١١‏ الا 


كان نشاط الغزائى فى الكتابة كبيراً مثل بقية زملائه» وتتناول كتبه موضوعات 
من مجالات مختلفة» لكنها غالباً ما تتحدث عن العقيدة ومخالفتها للفلسفةء ولدينا 


81/7 (نفحات الأنى‎ )١( 


فيك ما كتب عن الغرالى يكاد لا يحصر. ومن بين أهم الأعمال ما يلى: 


١ك‎ 


لحسن الحظ سيرته الروحية التي ألفها بعد ١توبته4‏ بلى حياة التصوف. وقد نرجم 
كتابه «المنقذ من الضلال" إلى لغات أوروية كقيء؟" 4 جتن إن"الكتاتة«سكه 
#بمذاهب» أوغرسطين «ذا5ناعناك. رغم أنه لا يعطينا أية معلومات عن حياة مؤلفه 
العامة؛ وإنما هو يعكس ردود فعله على التيارات المختلفة في الحياة الفكرية فى 


الإسلام التي واجهته في حياته وفي فترة اشتغاله بالتدريس. كان الغزالي قد درس 
كتب الفلاسفة التى كانت قد طورت التفكير المنطقي الهام لإجراء المناقشات 
العلمية 50500 بالفكر اليوناني» والتي تخرج عن إطار الإسلام كما يرى 
الشيخ المؤمن. وقد نقد ابن رشد (ت )١198‏ أعظم شارح عربي لفلسفة أرسطو 
كتب الغزالى التى انتقد فيها الفلسفة. وقد استخدم بعض علماء العقيدة المسيحيين 
ان لوي مطل :كفت لحرا لجان بلالمةة] ادر 


كان الخطر الأعظم كما يرى نظام الملك والغزالى متمثلا في فرقة 
الإسماعيلية. إحدى طوائف الشيعة السبعية الذين ثبتت أقدامهم في أجزاء متفرقة 
من الشرق الأدنى. وكانت مصر كذلك لا تزال تحت حكم الخليفة الفاطمي. و في 
حياة الغزالي في عام ٠١44‏ أيضا انضم القائد الإسماعيلي حسن الصباح إلى الابن 


(18990) المننط له له 116 ] عط :للتصملل ك3 .8 .12 
(1940) االنومنط0 عل عفودعط نل نانم اومع لا .ل .ىم 
(1963) اننئععااعامآ تاكسا! تاولا بوسمعاممك8 ./11 وقد ظهرت أو ل درامة مستقلة في برلين 32 
ر. غوشه نتان005 .] ني عام 18348 بعنران ععان 118 لدان دوطع.! وأالئمغط0 نان بعد ذلك كنب عنه 
العالم الأسباني أ سين بالااسيوس ومه نان وأحق عدة أعمال» وقد قام بتحليل فكر الغر!! لي العالم يي 
أوبر مان 6011 .ل فى كتابه قناائعلون) وناطروا لا طءرطن5 عداءوتطمهدماتدام لصن 1 عزنا 
(1922). ولكن نظريته لم تعد معتمدةٌ؛ كما كتب بيبتر فريد جاريه عطع ل 110:”! ]ناء”1 عدة أعمال مهمة 
عن عفيدة الغزالي. ويعتبر كتاب ف. شهاديي 000 عاط «هصعلصنا عناوله نا 5 الدعمات :الم طعط5 ٠١.‏ 
مدخلا لاحدى المشكلات الخاصة. وقد بحث محمد عمر الدين 1غ أن بإداممدماتطط امصنطاط عط 
(1951) فانمةنط. كما رأى الهرلندي أ. ت. فان ليوفين 7ع#هانادهها هلا .48.1 عن حل أن الغزائي 
'احجة الإسلام" :)١5147(‏ وهناك بحث مهم عن الاستخدام اللفوي والقضايا الفلفية الأساسية لدى 
الغزالي كته هافا لازاروس يافيه .(1975]) طعالولا-قنع هما مدلا 

)١(‏ هناك الكثير من ترجمات كتاب المنقذ من الضلال ل: باربير دي ماينارد ل5نتانزء84 عل تعلط ول[ 
.)١877(‏ و كلاوده فيلد (1910) ل1ك81 علنهات. وج. ه. كريمرز (1931) 5ت ممع »ا .]1.ل. ورء. 
مونتو جمري وات .)١92528(‏ كتاب ريتثشارد ماكارئي 220 1صملاعرط الإطاتمعنل8 لسنطفتم 
٠*1‏ الرائع والملئ با! لترفيعاك بدلاة ١‏ ). 


١١ال/‎ 


الأكبر للخليفة الفاطسي مساندا له في الصراع على الخلافة في القاهرة؛. وقد نشأت 
مملكة الإسماعيلية الروحية حول هذا الرجل - نذار ‏ في قلعة الجبل في ألاموت 
بالقرب من قزوينء. ومن هناك كانت الإسماعيلية مصدراً لتهديد المسلمين السنيين» 
وللصليبيين بعد ذلك: وقد قُتل نظام الملك نفسه على يد أحد أتباع حسن الصباح 
المعر وفين باسم «الحشاشين». وكتب الغزالى عدة أعمال ضد الباطنية» وحاول في 
كتانة سيزرتة يبيد الأخطار التى تكمن 8 نظام الإسماعيلية حسب رأيهء فد 
بدت له فكرة الإيمان بضرورة ا الإمام خاصة مصدر خطر على أهل السنة. 

وهناك جماعة أخري الشغل بها الغزالى؛ وهم زملاؤه من علماء الكلام 
والفقه الذين سيطروا على حياة المسلمين من الناحية العملية يسبب تفسيرهم 
للشريعةء فقد إنتقد التقاة وخاصة الصوفية انشغال هؤلاء العلماء بالتقاصيل الظاهرة 
للشريعة وإهمالهم لجوهرهاء فانشغالهم بالأمور الدنيوية وعلاقاتهم الجيدة بالحكام 
أثارت نقد أولئك المدركين لخطر تجميد الوحي تحت سطح الشكل الشرعي»ء 
والقائلين بفهم الدين من العمق. وقد كتب الغزالي: 

الذين يعلمون أدق أشكال الطلاق. لا يستطيعون أن يحدثئونكم عن أبسط 

أمور الحياة الروحية. كمعنى الإخلاص لله أو التوكل عليه””. 

و بعد أن اطلع الغزالي على كل جوانب الحياة الفكرية لدى المسلمين وأثبت 
لاقته الفلسفية والمنطقية في كتاباته المدافعة عن الإسلام السني رجع في النهاية إلى 


ع 


حياة التصوف» وربما كان هذا إجابة على شكه المستمرء أو ربما دفعته توبة 
مفاجئة إلى الحياة الصوفية. ومهما كان السبب فقد كان طبيعياً أن يقترب الغزالي 
من الطريق الصوفي بوجهة نظر عقلية؛ كما قال بنفسه: 
كان العلم بسر لي من الجدل . .. فبدأت بقراءة كتبهم. وحصلت على فهم 
جوهرى عقلي لمبادتهم. ثم عرفت. أن ما يفرقهم عن غيرهم.ء لا يمكن 
الوصول إليه إلا بالخبرة الذاتية والزهد وتغيير الذات”'. 


وريما قل نفهم هذا «التحول إل المعرفة»؛ انطلاقا من «#اللامعرفة» ونتشق مع 


1١3١ الانمااعات] ترتاقت84 لولاا ص‎ )١( 
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ملاحظة و. ه.ا ت. غايردئر التالية: «لقد كانت خبرة الرقي الصوفي والمعراج 
الشخصى هو ما أبقاه الله له من لامعرفته المهلكة»''': وفي حالته تلك لا يهمنا أن 
نعرف من كان شيخه الصوفي. ولا إلى من يعود تدرجه في التصوفء. لا نعلم إلا 
أن كتابه «إحياء علوم الدينه كان ثمرة تلك الخبرة”'» وعو عمل كبير يتكون من 


أربعين باباء لأن 4١‏ هو عدد الصبر وعدد أيام الخلوة التي يعيشها المريد في بداية 


201١ فاطعذ.! ءه! عطعزلخ عناة معسملءنه0 .11.1 .للا ص‎ )١( 

)١(‏ أكثر الشروح شهرة لطبعة كتاب «إحياء علوم الدين» في أربعة مجلدات لدى مطبعة بولاق هي شرحه في 
عشرة مجلدات للعالم الهندي السيد مرتضى الزيدي (ت ١171ه/‏ 18837م) 
تم تحليل كاب الغزالي في الكتاب المفيد وغير المشهور لغ. ها بوسككه اثالال15ا30! .11-.0) تإحياء 
علوم الدين:. الذي بتضمن تلخيصا لكل الأبواب الأربعين» وهناك ترجمات لاجزاء متشرفة في الكتب 
التالية : 
(1916) عانطاط عطءواسداذا :ععسوظ ودن1|المجلد الرابع 
(1940) معنع ا علاق 0 ) درو طعس8 واتلوممقطوكعلم نعطع/لا ممملنا 
(1938) ملام 1 1 رعل عاعوظ 5 'اامجمطن دلت :كمسمسعمامنا .11 1١1١‏ 
(1953) عمنمورص عل عسغتامور د ميجن قوط كعل عرزا ها تأعسوجيدهظة .11 .نك معجاعهع8 ا 
)١955-57(‏ نطنها-اج اتا كتأائججد) تنام مع يرحس عن سم ولا ءانمالا كناك 
(1962) مم11 لصو عنء له عامهوظا و 'المجنان-ام :عمو كلء381 سنتالئ/لا 
(1962) عع لعاسوسيا ان علمد8 عط1ة ولميظ .ىم طتطولل ولنفي المؤلف: 01 جنا ادراح علل 
(1900) عمال اعكسام 
(1963) 72 عامهظا! :عاعدواه2 وك[ 
(1964) دمعامت] معنا معحدظ اع معاازة لعلبع عزن ععطن - :متلسممضعلمريعا .11 
)١985(.‏ عطنفراوع)ان)) ععل تعاساذ حل عملا عرطء.] عزنا تكن صمت .]1 
ونذكر من بين بقية أعمال الغزائى التى ترجمت ما يلى: 
(1923) اأملورنامىاءة 1ن عمل «تمتاع عوط اانه كر 
(1924) ممع عمل معدكتتم متعاوعط معمفطزومعا عا نطعمعه32ا! .24 (الدر الفاخرة في كثف علوم 
الآخرة) ْ 
6511 0) ععل لناط 01] :طاءتسصده8 .ع (منهاج العابدين) 
(1964) كعصتكا ع5 لتعصدسهك أن عاممظ 5*تاتعقطت تعراوومظ 26 1 
(1966) ناكل )أنه00 عال ععلاته المطك5 وللمجنرا-اه :ودمازللا .88 لل وهو تقريبا كتاب مزور 
ومنوب لهء وهناك علماء آخرون ترجموا من كتب الغزالى هم !. غولدتسبهر. 1 تزيتسيل :© 
أع7اع”1. سر . فان دير يرغ طوءثةا! ععل من» .5 ه. فريك ممع .11» د. ب. ماكدونالد. كما نجد 
تأريخا جيدا لسيرة الغزائي في كتاب بتر أنتيس: 


(1970) المعو -لن عنط وترتعوقة معطنا عل دعن لمن سدعاعطمنج]1 كن©ا :كتاصم ععاع] 


١6 


الطريق. وعدد أربعين يشير إلى «الكثرة» ويبدو أنه يشير إلى ما لم يعرف عدده من 
كثرة» لذلك نجد في العالم الإسلامي مؤلفات عن مجموعات باسم «الأربعين 
حديئا؛ أو «الأربعين موعظة». ويبدو لي أنه من البديهي لطريقة تفكير الغزالي أن 
يكون مرتكز الكتاب وهو اليابس ا لعشر وت عن ال عخصية الر تي سحيه في الإسلام ت 
عن النبي. 

يسمجي الجزء الأول من كتات الاحياء (العبادا تا 6 وَيندا بيات ب عن العلمء | 
أنه يتناول مسائل ذات طبيعة تعبدية كالطهارة والصلاة وأحكام العا وتبدأ كل 
ماله بآيات من القرآن وبأحاديث نبوية. ويسوق الدليل عليها بأعمال الصوفية 
والمؤمنين الأوائل» أما الجزء الثاني فيتناول العاداات»؛ وتتطابق بطريقة ما 5 
التعاليم المدونة في كتب الأدبء فتبين ما ينبغي في الأكل والشربء وكيفية إتمام 
الزواج وما إلى ذلك» وهي أشياء قليلا ما ترتبط في ذهن القارئ الغربي بالدين في 
الونت الحاضرء وهي تخضع لقواعد ديئية في الدين الإسلامي والديانة اليهردية 
مثلها مثل أعمال العبادة الخالصة» لأن الإنسان لا بد أن يشعر فى كل لحظة أنه فى 
حضرة الله وأن يكون مستعدا للقاء الله فى أي ساعة من حياته. 

ويتناول الجزء الثالث من الإحياء.بعد الأبواب الأساسية عن النبى وصفاته 
السامية الأمور المهلكاتء والجزء الر.بع يتناول الأمور المنجيات. بالجزء الرابع ما 
نتوقعه على الأحرى من شيخ صوفي» فهو يتناول في هذا الموضع المقامات 
والأحوال المختلفة على الطريق» كالفمر والزهد والصبر والشكر والحب والشوق. 
كما نجد بعض مقتطفات من أجمل ما فى العمل كله الذي هو مكتوب فى مجمله 
بأسلوب واضح واستدلالات منطقية جلية»؛ وقد ذكر الغزالي في كتاب ١‏ المحبة 
والشوق' شيئاً من تجربته الخاصة في الطريق إلى الله. وهو طريق لا ينتهي» بل 
يؤدي دائما إلى أبعاد جل يدة. 

ويمكن اعتبار «الحياءا ككل بمثابة استعداد للموت» فالباب الأخير من 
الكتاب خصص للموت بجوائيبه المرعبة والمأمولة. مر عبة لأنه يوقف الإنسان 0 
القيامة أما م أحكم الحاكمي كمين الذي قد تبدأ فيه لعنة أبدية؛ ومأمولة لأنه ينعا ل المحب 
إلى حضرة حبيبه » ارك التي تجد أخيرا الرضى الأبدي. وكل ما كتب 
الغزالى فى الأبواب التسعة والثلاثين السابقة شأنه أن يعين الإنسان أن يحيا طَبقَاً 
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للشريعة الغراء. وذلك لا يكون بالتمسك بحرفيتها ولكن بفهم معناها العميق» 
وتطهير الحياة استعداداً للقاء الله حسب أمره. 

وقد جعلته هذه التعاليم «التي ربطت التصوف بالشريعة' أكثر علماء الإسلام 
تأثيراً فى العصور الوسطىء ولا بد أن نذكر ‏ إشادة بإنجازه ‏ أن أول إشارات على 
نشأة الصحوفية الفلسيقية هرت لن اعصيرت فقد كان بعض الصوفية يصبوا جل 
اهتمامهم على المعرفة الغنوصية أكثر من انشغالهم بالحياة العملية» كسا بَيّنها 
الصوفية الأوائلء» أما الغزالى فإنه قد أدرك جيدا خطر التيارات المنفتحة على 
الشخوضية والتيارات المدكية عن تكترها كن الاببلام (كما بين فى مراع عد 
نظريات الإسماعيلية)» كسا كان يحتقر فى نفس الوقت جمورد العلماء والفقهاء 
رتسعى بالتاضيل» - ولاتد عرق عل هذا لذلك وإتد كد أذ علق عانقة في كانه 
«أن يعيش الحقائق الدينية بنفسهء وأن يختبر هذه الحقائق من خلال الأسلوب 
التجريبي للصوفية»”"". 

إنها حياة القلب المتعلقة به؛ وإن أسلوب الغزالى فى ربط حياة القلب 
بالشريعة كن تاقم تيوط ويتركات عتائدق ل عار عل قد كفل اعلبناء الذين 
السنيين ينظرون إلى التصوف بجديهء فبدأت حركة التصوف المعتدل في تغيير حياة 
معظم المسلمين العاديين. ومن ناحية أخرى فقد أدى نضال الغزالى ضد التأثيرات 
الهلينية والأفلاطونية المحدثة بقلتها أو كثرتها إلى إيقاف هذه التيارات لفترة من 
الوقت» لكنها لمعت بسبب ذلك نفسه وعادت بمثابة حركة جديدة فى ثوب تصوف 
فلسفي أخذ شكله النهائي بعد موت الغزالي بقرن من الزمان. ١‏ 

هناك مألة محيرة ضمن كثير من القضايا التى لم تحل بعد عن حياة 
الغزالي؛ وهذه المشكلة تكمن في السؤال عن تصنيف كتابه «مشكاة الأنوارك: وإذا 
ما أمكن اعتبار الكتاب تعبيراً عن رأي «يؤمن به المتصوف الكبير (الغزالى) بينه 
وبين الله؛ وأنه ريما عبر عنه لأقرب تلامذته إليه»''. وبينما الغزلي في هذا الكتاب 
ان فإنه يصل في ذلك إلى درجة من التأملات الصوفية تكاد تكون 


)١(‏ 144 .5 صهاذا تصسصطة] مساجو 
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غنوصيةء ويشرح حديث السبعين ألف حجاب من النور والظلمة التي تفصل 
الإنسان عن الله. في هذا السياق لا يتردد في تصنيفه الرباعي أن رض م 1 السنة 
الصالحين خلف «حجاب من النور والظلمة»» بينما بعض الفلاسقة محجوبود 
«بالنور الصافي». بانس ابتعاة الأوارة يعن ورا حداءكن التورالغيين + لان 
االله نوركاء وقد اعتمد كثير من الصوفية المتأخري: ن على هذا الكتاب أكثر من 
اعتمادهم على «الإحياء». 

وليس هناك أي عالم من علماء الإسلام في العصور الوسطى لاقى 
من علماء أوروبا مثل الغزالي. كاك تياك كثيرة لأعماله إلى لغات غربية 
عديدة. كما تدور المناقشات منذ عشرات السنين عن شخصية الغرالى الحقيقية. أو 
كان فكر نكر ار ل انه نئ ذاو ام ان ابعر الى كاد عرو مكدو مد امن ل جماعة 
المسلمين قبل الحقائق الموجودة ببساطة؟ وكيف يمكن توضيح الملاحظات 
والرؤى المتناقضة عنده عن بعض المشاكا العقائدية والفلسفية؟ وإلى أي مدى كان 
الغزالي صادقا في توبته؟ هناك بعض الجوانب التي تم بحثها عن فكره في السنوات 
الأخيرة» غير أنه ما زال هناك الكثير يجب أن يفعل. 

وهل سيستمر الإعجاب الذي تعكسه رؤيا الشاذلي في المنام؟ كثير من علماء 
الغرب يصادقون على ذلك ولو بصوت خافت: أم هل يثبت نقد بيتر أناواتي #عانء 
)لمهم حين تال: «رغم روعة إنجازه إلا الوالميط ارج ايد الذي 
شل الفكر الإسلامي لقرنين أو لثلاثة قرون من بعده»؟7١‏ أم أن عظمة مكاننه هذه 
هي التي ربما قد تكون تسبيت في تجميد الإسلام المعتدل؟ 


4. .عالفه اا ناكتاته عسو لاذوا؟ باع لسو لآ اع تتمطئمة كت‎ 5.351 )١( 
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الطريق 


مقومات الطريق 

الطريق لدى الصوفية في الأديان المختلفة هو صورة لتلك المراحل 
والخطوات نحو التوجه إلى الله فالتقسيم المسيحي لمراحل التصرف إلى مرخلة 
التجرد 21198ع:لام 13 والمشاهلة هلانلاةامطعاممء نز والكشف ١زإلا‏ 
8 مل | يتطابق نوعا ما مع التقسيم الإسلامى للطريق الصوفي إلى «شريعة» 
و«طريقةة و«حقيقة». و«الطريقة» أي الدرب الذى يسلكه الصوفى تعرف باأنها 
الطريق الذى يتفرع من «الشريعة» لأن الشارع الواسم بصت #شرعا! والفرع منه 
يسمى «طريقاً؛: وهذا الاشتقاق يبين أن الصوفية يعتبرون أن طريق التربية الصوفية 
هو درب من طريق الشريعة الذى يجب على كل مسلم أن يسلكه””'» ومثلما أنه 
لا يوجد طريق فرعي بدون طريق رئيسي يتفرع منه فإنه لا يمكن أن تكون 
التجربة الصوفية صادقة إن لم تتبع قواعد الشريعة اتباعا خالصا. والطريق الصوفى 
ضيق وصعب المسيره وسوف يتنقل بالسالك فى مقامات مختلفة حتى يصل به 
بعد وقت طويل إلى الهدفء أى إلى التوحيد الام بمعنى معرفة وحداتية الله 


معرفة حقيقية. 


ويقسم الطريق المؤدي إلى الله بمراحله الثلاث طبقاً لما ينسب إلى النبى 
بقوله: «الشريعة أقوالى والطريقة أعمالى والحقيقة أحوالى". وكل من الشريعة 
والطريقة والحقيقة ترتبط إحداهما بالأخرى: 


ااشريعة بلا حقيقة رياء. وحقيقه بلا شريعة نفاق ٠»‏ وهمامثل شخص حي 
بالروح. عندما تنفصل عنه الروح يصير جيقهة, وتصبر الروح ريحكء والشهادة 


)001( العبادي : صوفى نامه. صن 28 
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تتضمن كلاهما؛ فكلمة ١لا‏ إله إلا اينها م هى الحقيقة» وكلمة ٠محمد‏ رسول 

و اعد بق 20 تسمه كام اوعد وود الخر يد وي 1 + 

و#تقبيل عتبة الشريعة'”'' كان أول واجب على من يريد سلوك الطريق 
الصوفى» وقد تحدث الشعراء في قصائدهم والصوفية في أقوالهم , المأثورة عن 
الجوانت المتعددة لتلك المراحل الثلاث» بحيث تستخدم أحيانا كلمة "المعرفة" 
بدلا من "الحقيقة»؛ وفى تركيا تسمى تلك المراحل كما يلى: 

«الشريعة معناها لك ما لك ولى ما لى» 

والطريقة معناها لك ما لك ولك أيضاً ما لى» 

والمعرفة معناها ليس لى ولا لك شيء؛ 

ومعنى هذا أن الصوفى يجب أن يمارس الإيثار فى مرحلة #الطريقة؟". بمعنى 
إيثار الغيرء أما فى حالة «المعرفة» فإن الفروق بين ما لى وما لك تختفي في وحدة 
الذات الإلهية 

وبعد أن حدد الصوفية تلك الأقسام الثلاثة للحياة الدينية بدءوا فى تحليل 
الأحوال والمقامات التى يجب على السالك أن يعايشهاء ففرقوا بين المقام 
والحال؛ و"الحال هو الشيء الذى بنزله الله فى قلب العبد دون أن يقد, الست 
رده حين يأتي أو إعادته حين يذهب" أو كما يقول الرومى في شعره: 

الحال مثل كشف الطرحة عن العروس الجميلة 

والمقام كحال خلوة الملك يوم الزفاف بالحليلة”؟'. 

أما المقام فهو حالة دائمة يستطيع المرء بالجهد أن يبلغ منها درجة معينة » 
فالمقام ينتمى إلى الأعمال أما الأحوال فهى نعمة معطاة» لا يمكن اكتسابها أو 
ردها. وكلمة حال تستخدم فى لغات العالم 2 الحديثة بمعنى «النشوة 
والوجد موقاءءا: والمقامات هى المراحل التى يصل إليها السالك على درب 


)849 (كشف المحجوب‎ )١( 

(5) السنائى: سناتى آياد: سطر 84 
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الزهد والأخلاقء فيتوقم منه أداء كل الفروض الخاصة بالمقام أداءً تاماء فلا يفعر 
في مقام الخوف كما لو كان فى مقام الندم. ولا يجوز له أن يترك مقما دون أن 
يؤدي كل مقتضياته: وتتغير الأحوال التى تأتيه طبقًا للمقامات التى يعيشهاء فحال 


لم يكن منظري التصوف متأكدين من كون الإمساك بالحال وإبقائه لوقت 
طويل ممكنا أو أنه حالة طارئة؛ وقد اختلفوا أيضاً فى تصنيف المقامات وفى 
رصف بعض التجارب الصوفية التى أحيانا جعلوها أحوالا وأحيانا أخرى نسيوها 
لى المقامات. وحتى تسلسل المقامات نفسه كان محل اختلاف» فيمكن أن تتغير 
المثقامات حسب طاقة المريد» كما أن من الممكن أن ينعم الله على المريد بتغيير 
المقامء أو يهيه حالاً جديداً دون سيت ظاهر. 
المقامات كمايلى : 

يتحدث ذو النون عن: 

الإيمان والخوف والطاعة والرجاء والمحبة والألم والتوكل. وقيل إن 

المقامات الثلاثة الأخيرة سميت التحير ثم الافتقار ثم الاتصال:”"). 

ومعاصرء الشاب يحيى بن معاذ يعدد المقامات فى تسلسل قريب من الشكل 
العام المتعارف عليه كما يلى: 

التوبة ثم الزهد ثم الرضا ثم الخوف ثم الشوق ثم المحبة ثم المعرفة' ©. 

كما سرد سهل التستري الذي كان يصغر يحيى بن معاذ بعدة سنوات تسلسل 
المقامات كما يلى: 


إقعابة اليدام و القوكه تن ا روفي وش لقره رفاك وال 
والمعرفة والكلام والاصطفاء و المي 


)١(‏ (حلية الأولياء 4: 4لام) 
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وتتحدث مراجع الصوفية عن مقامات أخرى؛ لكن يظل أهمها مقامات النده 
والتوكل والفقرء وهي التى تؤدى إلى السعادة أو إلى الجوانب المختلفة لتعمة 
الحب أو إلى المعرفة طبقا لشغف المريد وحالته الروحية. 


ويحتاج المريد إلى مرشد يرشده في سلوك الطريق الروحيء يتنقل به بير 
المقامات المختلفة. ويدله على الطريق إلى الغاية. ويعتبر حديث الرسول: «الديل 
النصيحة» محببا لدى الصوفية. لأنهم يرون أن المراقبة المستمرة للمريد شرط 
ضروري للتقدم الفعلي. وقد تطور بمرور الزمن نموذج «شيخ الطريقة» الذي يراق 
«المريد؛ فى كل حركاته وسكناته. حتى إن الصوفية المتأخرين شبهوا الشيخ - أر 
البير بالفارسية ‏ بالنبي» لأن هناك أثر يقول: «الشيخ فى صحبته كالنبي في قومه». 
وجاء في 'نفحات الأنس» ما يلي : 


«أتى جميع الأنبياء ليبصروا أقوامهم بنقصهم أمام كمال الله؛ وضعفهم أماه 

قدرة الله. وظلمهم أمام عدل الله ... وكذلك الشيخ؛ فإن مهمته تبصرة 

مريديه بذلك76. 

ويجب على الشيخ الذي يعلم المناهج والرياضات الروحية أن يختبر المريد 
أولا ليرى إذا ما كان عازماً وقادراً على تحمل الصعوبات التى تنتظره على الطريق. 
فأحياناً يتركه لعدة أيام منتظراً ببابه. وغالبا ما يعامله فى البداية بقسوة. وفى العادة 
كان يطلب من المريد أن يعمل لمدة ثلاث سئوات قبل أن يقس رسمياً فى صحبة 
الشيخ؛ في السنة الأولى يعمل في خدمة الخلق. وفي الثانية يجتهد في عبادة 
الحق. وفي الثالثة يراقب قلبه ويرعاه. 

وقد كانت هناك طرق عديدة لإخضاع المريدء فإن أ أن يتسول لكي يعامله 
الناس معاملة سيئة فالهدف من ذلك هو التهذيب وليس العائد المادي الذي يحصل 
عليه المتسول من تسولهء وقد وصل الشبلي الذي كان ذات مرة من كبار الدولة 
إلى حالة عبر عنها قائلا: «أعتقد أنى أفقر خلق الله”"؟: عندها فقط قبله الجنيد. 
وتصف قصة مجد الدين البغدادي فق القز الثاني عشر هذا الموقف جيدا كالآني: 


)111١ (نشحات الأنس‎ )١( 
(كشف المحجوب 94ه*)‎ )١( 


عندما التحىّ بشيخه كان عليه أن يخدم في المكان المخصص للوضوء؛ أي 
ينظف المراحيض. فطلبت أمه وكانت طبيبة ثربة من الشيخ أن يعفي الغلام 
المرهف من ذلك العمل وأرسلت إليه عشرة من العبيد الأتراك للقيام بأعمال 
النظافة. إلا أن الشيخ أجابها فائلا: ١أنت‏ قرأت علم الطب. فلو أصاب ولدك 
حمى الصفراء ل الصحة لولدك؟!00) 


شبحخحهء ام ام ادم وبين المريد. 
وكثير من الصوفية ارتحلوا لسنوات طويلة في أرجاء العالم الإسلامي للبحث عن 
ا ا ا ا بو الا و ا 

لب لم يجدوا اسمه مكتوبا بين تلامذتهم فى اللوح المحفوظ”"". ألم يقل النبى 


إن الأرواح جنود مجندة ما تعارف منها ائتلف؟ 


00 سنين فمن الممكن أن يكون جديراً بارتداء الخرقة. 
"وهي شارة من يريدون أن يكونوا صوفية»”'. لأن العلاقة بين التلميذ والشيخ لها 
ثلاثة أبعاد تتحقق بلبس المريد للخرقة وتعليمه الأذكار والأوراد و 

لتى تشتمل على الخدمة والتربية'*': وبلبس المريد للخرقة احتفظ التصوف بشيء 
من الرمزية القديمة للثياس. لأنه إن ارتدى المريد ثوبا ارتداه الشيخ قبله أو مْسْه 
بيده المباركة فقد تلقى قدرا من بركة الشيخ. ا ل 0 
من الخرق»ء خرقة «الإرادة» وهى التى يتلقاها !١‏ لمريد من الشيخ الذي قسم له على 
الولاء: وخرقة «التبرك' التي يمكن أن يتلقاها من عدة شيوخ عاش معهم أو زارهم 
أثناء ترحاله. 3 مسلة: عد هي هديرا آنا راعل من شتاامة البن؟ كةء إلا أن خرقة 
5900900000 

وكان لون الخرقة غالبا أزرقا قاتماء وكان ذلك عمسلياً فى السغرء لأن اتساخه 
لا يظهر بسرعة. وكان هذا اللون فى نفس الوقت دالاً على الهم والكربء فاللون 
)١(‏ (نفحات الأنس 4514) 


(1) (نفحات الأنى 588) 


العف 


(كثف المحجوبء صة!) 
(4) (شحاات الأنس 06 
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لا بد أن يُظهِر الصرفي منقطعا عن العالم وما فيه. وفي الشعر الفارسي كان يشبه 
البنفسج بالصوفي الذي يجلس جلسة معتدلة. واضعاً رأسه على ركبته» متدثرا ثوبه 
الأزرق القاتم؛ متواضعاً بين زهور البستان البهيجة؛ وفي العصور اللاحقة كانت 
0000 1 1 8 1 1 70 200 

بعضر الطوائف تتختار ألوان ثيابها طبقا للمقام الصوفي الذي يعيشه أفرادها ٠.‏ 
وكانت كلمة «سبزبوش» الفارسية ‏ أي «ذو الثوب الأخضر؛» - لقبا لأولتك الذين 
يعيشون في حالة روحية عالية: سواء كانوا الملائكة أو النبي أو الخضر أو أئمة 
الصوفية”“. 

وقد كان للخرقة دلالة روحية؛ لكنه كثيرا ما يأتي التحذير من إعطائها أهمية 
زائدة» «فالصفاء نعمة من الله بينما الصوف لباس البهائم»”". وقد اخترع بعض 
الصوفية طرقا معقدة لخياطة خرقهم» واختلفوا في استخدام الخيوط الرفيعة أه 
السميكة حينما يخيطون الرقع. وقد كان هذا المظهر مهما جداً بالنسبة للبعض» 
لدرجة أنهم اتهموا بتأليههم للخرقة. وقد وصف الهجويري أهمية الخرقة لدى 
الصوفية انما جيداً كما يلى: 

قبها من ترك المؤانسةء والكمان مر الحفظ والعصمةء والوسط من الإقامة 

في المشاهدة والحاشية من الأمن في حضرة الله والسجاف من القرار في 

محل الوصل”. 

ويصبح المريد الذي يقبل في الصحبة «ابتأ للشيخ». ويعتبر جزءاً منه. فكما 
يقال في العادة «إن الابن جزء من الأباك وكما يقال دوما إن الشيخ يساعده علي 
امتلاك قلب صادق ويغذيه مثل الأم ولكن بالغذاء الروحي. 

كان الصوفية يدركون صعوبات الطريق الروحي ولذلك كانوا يتركون للشيخ 
سلطة مطلقة. وكما يمال في الأثر: «الشيطان شيخ من لا شيخ لهه. فوساوس 
الشيطان كثيرة؛ وربما يشعر المريد في بعض المواقف بالسمو أو المواساة بينما لا 
يكون ذلك إلا وسوسات النفس أو الشيطان» وعلى الشيخ هنا أن يصحح مسارهة 
ويعيده إلى الطريق» لأنه كما قال الرومى: 


)١(‏ (66]) :طلطعوو6) 
(؟) (قارن الاب الخامس) 
() (كثف المحجوب 18) 
(4) (كشف المحجوب 35) 


امن ارتحل باه دليل قطع مسافه يومين 0 مائتي 0 


وربما يقرأ المرء كل الكتب على مدار ألف عام فلا يصل إلى شيء لو لم 
يكن هناك شي”". 


ل لوت ا 0 
الأخص ن في الأربعينية (أره بعين الخلوة)؛ التي أصبحت منذ وقت مبكر ركنا أنا 
ني التصوف. (وهي ترجع - كما يقول الهجويري - إلى أربعين موسى السكرن في 
سورة الأعراف)””» كما يفسر الشيخ أحلام المريد ورؤاه المنامية. بل ويقرأ أفكاره 
ويتبع كل همس في وعيه ولاوعيه. وقد قيل في القرون الأولى من تاربخ الحركة 
الصوفية إن المريد لا بد أن ينصاع للشيخ كما تنصاع الجئة في يد المغسل؛ حتى 
مزالي معدو ضك تاو لفرت الجكدل اي اكور الخادي دري كام براق 
وجوب الطاعة التامة والمطلقة» حتى ولو أخطأ الشيخ : «وليعلم أن النفع الذي 
حجن ل خا تحب امسا لس وات عدم لاما كد ني 
ورا زد الموقف بالطبع له نتائجه الخطيرة» وهو لذلك أحد أسباب 0 

بعض المسلمين المحدثين من التصوف. ولكن الهدف الأصلي كان سامياً لأن 
مويل السييه للق يحو الر مي 1 واي رول ان ما دي 
لذلك ا كر التاريخ صورة الشيخ خ (المحبوب) مثل الطبيب ب الذي يداري 
قلب المحب في الشعر الفارسي والشعر القريب من دائرته. 

ا ا ا فين عل وري "5 لأنه ميكل غندة ما لا يجدة 
عند احد: وكانت خلمته شرفا يفتخر المريد به حتى الو ظل المريد ثلاثين سلة 
ينظف كنيف الجنيد»"' '؛ وكانت مقابلة الشيخ ولو لمرة واحدة تعني الوصول 
ل ا 0 1 
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(4) 150 .5 .(1949) 20111511 لالنتاساة بناطزين .2 .م 81 
(5) (نفحات الأنى )١١5‏ 
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وتحت قيادة شيخ جدير بالثقة يبقى أمل المريد قائما في أن يواصل رقيه على 
الطريقة ؛ والشيخ يعلمه ما عليه فعله في كل حال روحيء وربما يكلفه بالخلوة في 
أوقات محددة إذا رأى ضرورة ذلك» وقد كان من المعروف أن أساليب التهذيب 
ليست واحدة تجاه الكل . لذلك كان لا بد للمربي الصوفي أن يكون علي قدر كبير 
من العلم بالنفوس. ليتمكن من معرفة مواهب تلامذته ومواطن صلاحهم» فيعلمهم 
طبقا لذلك» فكان ممكنأ أن يعفى المريد مثلا من خلوة الأربعين لغترة من الوقت. 
بسبب عدم كفاية القدرة الروحية» أو لأن الكشف من الممكن أن يقضي عليه. 
وهذا لأن خلوة المريد لأربعين يوما كانت تؤدي إلى إحداث تغيير عميق فى 
إدراكه» وقد كان منظري التصوف يعلمون أن خلوة المريد الضعيف من الممكن أن 
تكرن مصدرا للخطر بدلا من أن تكون وسيلة للسموء قإذا انغمس في نفسه بدلا 
من التوجه إلى الله أو هيجته المعاناة وغلبته فمن الأحسن لو بقي في صحبة أناس 
آخرين''' لأن التأثير المتبادل والقدوة الحسنة أنفع لتربية روحه”". 


وبصفة عامة كان على المريد أن يري في الحجرة المظلمة التي يقضي فيها 
الخلوة قبرأ ويرى في الخرقة كفنا'"'. وكان بعض الصوفية يكررون خلوة الأربعين 
مرارا من أجل التفكر. وكانوا يُمتدحوا عند موتهم بأنهم قضوا "خلوة الأربعين؛ 
ثلاثين أو أربعين مرةء وأحيانا كانوا يبنون خاناً للخلرة. وهو مكان يبنى في زاوية 
مسجد أو ربما تحت الأرض”*'. وكان هذا المكان إما يكون في مركز الجماعة أر 
في مكان قريب تحفه البركة. 1 


وكان الطريق الصوفي يشبه اللم الذي يؤدي إلى السماء ويصعده السالك 
بصبر وتؤدة إلى الدرجات الأسمى في التجربة الصوفيةء لكن الصوفية المسلمين 
كانوا يدركون وجود طريق آخر للوصول إلى تجارب أعلى. وكان هذا الطريق هو 
'الجذبة» التي يصل من خلالها المرء في لحظة واحدة إلى حالة الوجد والوصال 
التام. لكنه يبدو من المعروف أن كلمة «مجذوب» تطلق على أولتك المختلين 


)غ2 العبادي : صوفي ثامه. ص .1١8‏ 
(؟) (اللمه /991) 
(؟) (نفحات الأنس )1١8‏ 


(4) (نفحات الآنن 8585) 


عقلياء الشاردين إلى حد ما عن طريق السلوك الطبيعي. لأنهم تعرضوا لهول 
صدمة «الكشف»؛ وقد جاء وصف أولثك المجاذيب في الكتب بأنهم ذوو عيون 


0 


الأشبه بكأسين من الدم»”''. غابوا وغرقوا تماما في الذات الإلهية. فبعثوا الرهبة 


وأفزعوا الناس بأعمالهم. 


لا يمكن إغفال قول بعض الصوفية بأنهم ساروا على الطريق الصوفي دون 
أي إشراف شكلي على التدرج. و هؤلاء يطلقى عليهم لقب «الأويسيين» نسبة إلي 
أويس القرني في اليمن إبان عصر النبي. ويقول حتى أكابر الصوفية عن هذه الحالة 
نأذ المي هو الدى كات بر وبررسيةة لأنالر ع عن از سح حلي رفن طريق 
أحد الأولياء المتوفين منذ زمن طويل كانت ممكنة وجائزة لدى الصوفية؛. فكانت 
روح أبي يزيد البسطامي ترشد الخرقاني على الطريق. وكانت روح الحلاج تلهم 
العطار. وهناك معتقد بأن روح الولي حية وبأنها تشارك في تصريف شؤون هذا 
العالم؛ كما أن هناك معتقدا بظهور الولي في الأحلام وبإلهامه للسالكين على 
الطريق «لأن أولياء الله لا يموتون»؛ وقد ركز بعض الصوفية المتأخرين وخصوصاً 
النقشبندية على «الحقيقة الروحية» للمشايخ العظام. ليتقوو! بها فى تجربتهم 


ل 2 


والإمكانية الأخرى للاسترشاد عن طريق شيخ من غير البشر كانت الاسترشاد 
بالخضرء. وهذا الخضر الذي صحبه موسى ولم يذكر اسمه في سورة الكهف هو 
الولي. راعي المسافرين الذي شرب من تبع الحياة فلا يموت. كان الصوفية يلتقون 
به أحيانا في أسفارهم. وكان يلهمهم ويجيب على أسئلتهم» وينقذهم من 
الأخطار. ويمنحهم الخرقة في حالات خاصة. وقد كان هذا الكلام عن الخضر 
مصدقاً في التاريخ الصوفي. لأن الصوفي كان من خلال ذلك يعتبر متصلا بأكبر 
مصدر للإلهام الروحيء وقد ادعى ابن عربي ‏ أستاذ التصوف المتأخر (ت )١١1٠‏ 
- على سبيل المثال بأنه تلقَى الخرقة من الخضر. 


والطريق الصوفى طويل وشاق على المريد ويتطلب طاعة مستمرة وجهادا 
داخليا؛ وتوجه المريد الأول مهم لمسيرة الرحلة. فمن يبدأ بالله فسوف يصل 





)١(‏ (نشفحات الأئمر هلا:) 


إليه”''» وقد اعتبر الأوروبيون الصوفية بأنهم أربياب حركة ابتعدت عن تعاليم 
الإسلام ولا تهتم بالإيمان أو عدمهء متأثرين في ذلك ببعض تعبيرات شعرية 
للشعراء الفارسيين المتأخرين أو بانطباعهم عن الدراويش المتسولين حولهم الذين 
كانوا أبعد ما يكونون عن الإخلااص للشرع» وبهذا أصبحت كلمة الصوفي في 
الغرب مرادفا لكلمة «ملحدة. 

وبالطبع لم يكن هذا صحيحاًء فلا يجوز أن ننسى أن الشريعة هي ما جاء به 
القران وبينه ال وأن الإيمان باليوم الآخر هو الأرض التي نشأ فيها ورعهمء 
فهم لم يلغون الفرائض. بل دعوا إليها كما ورد ”أن الذين يعرفون الله حق المعرفة 
هم أولئك المجاهدون لأداء أوامره واتباع سنة نبيه»””'. وقد كانت تأدية الصلاة 
والصيام والحج أقل الواجبات عند الصوفية الأوائل» وبدونها تصبح الرياضات 
الصوفية لا نفع لها ولا معنى. وإذا صدقنا ما كتب عنهم فإن كثيرأ منهم أدى 
فريضة الحج سبعين مرة» وكانوا يدركون أن كرسي الذات الإلهية ليس هو الكعبة 
المبنية من الحجرء بل الكعبة التي في قلب العابد الصادق”؟'. الذي يتجلى الله فيه 
عند من استكمل طريقه. 

إن كنت عن الله باحثا فالنمه فى قلبك 

فهو ليس في القدس أو فى مكة :و في حجك. 

كما قال يونس إمره'”'. معبرا بذلك عن اعتقاد كثير من معاصريه ولاحقيه. 
لكن الحج ظل حدثا هاما في حياة الصوفيء ولم تكن مكة هي المكان الذي كان 
يلتقي فيه الصوفية ويتحاورون فحسب. بل إنه كان أيضا مكانا مْنَ الله على كثيرين 
فيه بالإلهام والكشف. 

وكانت تلاوة القرآن واجباً آخر ذا أهمية لدى الصوفيء «فالمريد الذي لا 
يحفظ القرآن مثل ليمونة بلا رائحة»”'2: لأن كلام الله هو المعين الذي لا ينضب 


)554١ (اللمع‎ )١( 
(اللمم 07؟)‎ )5( 
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للسمو الروحي؛ فهو يمنح الخشية والرضى وهو إسرار مع اللهء لأن “الله يتجلى 
لعباده فى ١‏ الغزان# كما روي من قوق علي 

بس كرك كو العنة والدار تي ازمات الع المتوكر تن عه ان اد 
كانوا يدركون أن أعمالهم ستكون لها ثمرتهاء وكان من الأحاديث النبوية التي 
يحبون تكرارها قول النبي: «الدنيا مزرعة الآخرة». لأن كل عمل يثمر؛ فيدفع 
المريد فى طريق ارتمقاءه لهدفه أو يملعه لأنك «إذا زرعت حنظاد فلن تجني 
قصبا0"". 
الرومي ‏ محاكاة لمثال السنائي ‏ يعتقد أن كل خاطرة تضع جذورها في القلب 


سوف تأخذ شكلا مرئيا أمام الناس» بالضبط مثل فكرة المعماري التي نتجسد بعد 


ذلك فى تصميم مبناء أو مثل النبتة التي تلمو من البذرة الموجودة في التربة ع 


وسوف يقابل الموتُ الإنسانَ كالمرآة التي إما أن تظهر وجهاً جميلا وإما أن تظهر 
وجهاً قبيحاً. طبقاً لأعمال الميت» وكانت الفكرة الفارسية القديمة عن «شاهد 
السماء» الذي ينتفي بروح الميت على قنطرة شينفات اط لها تأثير ملحوظ 
على هذا الاعتقاد. وقد تمادى السنائي فاعتقد بأن الخواطر السيئة يمكن أن تمسخ 
الإنسان عند نهاية العالم حتى يظهر بعض البشر يوم القيامة على هيتة حيوانات. 


لأنهم اتبعوا في حياتهم الدنيا رغباتهم الوحشية وشهواتهم ال 


على المرء أن يعمل جاهدا ليل نهار 
فى حرث بستان الروح ونقاوته من الأقذاء !60 


وما زرخ فى الشتاء في ظلمة العالم المادي فسوف ينبت فى نور ربيع 
بذ -(0) 
الأبدية : 


() (شرح شطحيات 084) 

(؟) (الديوان الكبير )١77190‏ 

(9) (المثري 12 ١ؤلا١ا ‏ 1807) 
(4) (ديوان النائى 118) 

(2) (مصيبت نامه 114) 


زف (المشتري 5 اعم 


وبينما يراقب المريد أعماله وخواطره فما يزال الخطر يكمن في الغفلة ولر 
للحظة عن واجباته الروحية» أو كما يقول الشعراء المتأخرون إنه الوقوع في "غفلة 
الإهمال»؛ وحكاية زاسيوس 25855105 المرأة المحبة التي اختُطف زوجها وهي 
نائمة مثال رائع ل «غفلة الإهمال» وعدم الرعاية التي تسرق من الروح صحبة ربها 
ومحبوبها؛ وإذا كانت توبة العوام من الذنوب فتوبة الخواص من الغفلة”'". 

والمريد المبتدئ لا بد أن يتوجه بكل كيانه إلى الله» وهذا هو الإخلاص» 
كما أنه من الواجبات الأساسية للمريد تجريد نفسه من التفكير المهتم بالذات في 
عبادته لله. فصلاة بلا إخلاص لا نفع فيهاء وأى خاطر إيماني لا يحفه الصدق فلا 
معنى له بل يتبدى منه الخطرء كما أن المديح والثناء لا يعنيان شيئأ لمن أخلص 
نفسه لله» ورغم كون أعماله كلها صالحة إلا أنه لا بد أن ينسى حسناته مجتهدا أن 
كز عمل الها القع القريقة أنه كين بره لكر ان على الماك الققا له فين 
الدنيا والآخرة. 

روي أن الوراق ‏ أحد الصوفية الأوائل ‏ ارتدى ثوباً طويلاً كتب على أحد 
جانبيه حرف الخاء وعلى الجانب الآخر حرف الميم» كي يتذكر بالخاء 
«الإخلاص» وبالميم «المروءة»”". 

وعمل واحد بإخلاص تام لله ممكن أن يؤدي إلى السمو الروحي» حتى لو 
بدا ظاهريا بأنه عبئي أو أحمق» وتعد القصة المروية عن المريد قليل الفطنة مثالا 
على ذلك» فد أوهمه بعض الأشرار أنه سوف يصل للكشف لو ترك لهم نفسه 
يعلقونه من أرجله في السقف وظل يكرر عبارات ليس لها معنى كانوا قد ذكروها 
له؛ وقد عمل بهذه ال فؤٌجد فى الصباح التالي قد وصل”". 

وقد أدت المبالغة فى ركن الإخلاص إلى ظهور طائفة الملامتية» الذين 
يلامون ويخفون أعمالهم العتالتة لتأدية واجباتهم الدينية دون رياءء لأن الرياء 
هو أكبر معصية» وقد اهتم المحاسبي ‏ أستاذ التحليل النفسي في العصر القديم - 
اهتماما بالغا بخطر هذا الرياء. وتحكى كتب الصوفية كثيرا من القصص عن أناس 
تم كشف ريائهم. لدرجة أنهم استحيوا من الظهور أمام الناس: 
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يحكى أن رجلا صلى الليل كله فى المسبجد مظهرا ذلك بشكل ملفتء» وكان 
قد أتى إلى المسجد مع دخول الليل وسمع صوتا استنتج منه أن هناك غيره من 
الناس في المسجدء ومع أذان الفجر وجد أن صاحبه في المسجد ليس إلا كلباء 
وبذلك أصبح نجسا هو وصلواته. 
المقامات والأحوال 

المقام الأول على الطريق. أو على الأصح بداية الطريق؛ هو مقام التوبة» 
والتوبة معناها الإقلاع عن الذنب وعن كل ما يتعلق بالدنياء وكما يقول الشاعر : 

التوبة دابة عجيبة 

نقفز في لحظة من أدنى موضع إلى السماء”"". 

ويمكن للتوبة أن تنشأ فى النفس بسبب حدث ظاهريء سواء أكان كلمة 
عادية؛ ترتبط مصادفة ع دن أو قصاصة من الورق عليها عبارة لها معنى؛ أو 
آية قرآنية؛ أو حلمء أو لغارامم خض تفن وغالبا ما تحكى في هذا الصدد 
إحدى الروايات عن توبة ابراهيم ابن أدهم» تقول الرواية: 

"ذات يوم سمع ابراهيم ابن أدهم ضجة غريبة على سطح قصره فى بلخ؛ 

حيث كان الخدم وجدوا رجلا يزعم أنه يبحث عن جمله الشارد فوق السطح 

عند إبراهيم؛ وعندما وبخه الأمير إبراهيم على مغامرته الحمقاء. أجاب 

الرجل إن محاولة إبراهيم أن يجد الرضى الإلهي ويعيش الحياة الدينية 

الصحيحة وسط كل الترف والنعيم هي في الحقيقة فعل أحمق مثل البحث 

عن جمل فوق السطح. فتاب إبراهيم وترك كل ما يملك”'". 

وقد اعتبرت الدنيا مصيدة خطيرة في الطريق إلى الله وفيلت في ذم صفات 
هذا المكان المقفر كلمات شديدة وقامية.ء خاصة فى عصر الصوفية الأواتل. فقد. 
وك بالق عاض لذي ل بطلية الموة لانن الاك السرور" هنا سيف 
بالمزبلة : 
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الدئيا مزبلة وحظيرة للكلاب» والذي لا يتأى بنفسه عنها أحقر من الكلب 

لأن الكلب يأخذ منها ما يحتاج ويمضي لكن الإنان الذي يحبها لا 

يا 

وقد تحدث معظم الصوفية عن زوال الدنيا أكثر مما تحدثوا عن سوئهاء 
لأنها مهما كانت فهي من خلق اللهء لكنها زائلة لأنه لا باقي إلا اللهء فلماذا يهتم 


بها الزاهدء وهي مقارنة بعظمة الله لا تساوي جناح بعوضة"". 


وإذا ترك المريد الدنيا في مقام التوبة فيكون السؤال هو: هل عليه أن يتذكر 
أنويه الستابقة أ لا؟ يظالك سهل التستري باذ لا تند المويد نويه بوإنتات + 
لأن ذلك التذكر هو دواء ناجع للاغترار بالسمو الروحيء أما معاصره الجنيد فقد 
عرف التوبة الصادقة بأنها #نسيان الذنوب**©» وقال صاحبه رويم: «التوبة من 
التوبة»ء أي عدم التفكير فى فعل الذنب والتوبة منهء وقد أخذْ الهجويري بما قال 
الجنيدء ورأى أن #العاكي: هي عر يفت انه ومن يحب الله يتفكر فيهء وتذكر 
الذنوب عند التفكر خطأء لأن الذنب حجاب بين الله وبين من يتفكر فيه»”” 02 ولأن 
الهجريري كان يميل إلى تنظيم كل الأمور فقد رأى أن "«التوبة؛ هي ترك الكبائر 
والتزام الطاعة: و«الإنابة» هى ترك الصغائر وبدء الحب. و«الأوبة؛ هى هجر النفس 
والتوجه إلى الله20. وحسب ما أعلم فإن هذا التفصيل وح الوق غير 

يعرف الصوفية تعبير «اقطع التوية؛: الذي كان غاليا ما يرتبط في الشعر 
الفارسي بصورة كسر زجاجة الخمرهء التي كانت توقع الصوفية في الذنب مجدداء 
وبذلك تتطلب التوبة: وكان أئمة الصوفية واثقين من أن باب التوبة مفتوح». فهو 

باب مفتوح في الغرب إلى يرم 


35 5 5 )ع2 
تأتى الشسين من العتقرت! 
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أي إلى يوم القيامة: كما قال الرومي الذي كُنْبِ على ضريحه في مدينة 
كونيا 4 | بتركيا تلك العبارة المشهورة : 

ارجع» ارجع. حتى لو قطعت توبتك آلف مرة. 

0 مراحل الطريق يجب على المبتدئ إذن أن 0 الناتج 
الدنياء ك كل ماي 0 اللى حتى اله فى ا رع نفسه؛ ويشما 

وترك عن 0 
ذلك التخلي عن الأما ا الف اك ع داب الئار. 

وقد كان من السهل على الزاهد أن يتخلى عن الشبهات في الشريعة 
الإسلامية؛ إلا أن الميل إلى الزهد في أشياء يعتبرها جموع المؤمنين من باب 
الحلال كان أحياناً يأخذ أشكالاً مبالغا فيهاء فالناء الزاهدات لا يردن أن يغزلن 
ارو مصاع الوا وا( لصوفي الذي تأكل شاته من ) عشب جاره لا يشرب لبنها 
أبدأ لأنها بعد هذا «السطوا لم تعد حلال» وأمثلة أخرى كثيرة. كما أن طعام 
الطبقة الحاكمة أو أى شيء يأتي من عندهم مشكوك فيه. ومن المعروف أن العلماء 
الأتقياء في صدر الإسلام كانوا دائما يرفضون تولي المناصب؛ وبالمثل كانت 
علاقات الصوفية بالحكام يغلب عليها البرود. بل والتوتر أيضأء لأن عمد 
يكونوا مهتمين بعمل علاقات يمكن أن تدنس سرائرهمء ولهذا كان الدرويش 
الحكايات والقصص وبالااخصس في مللاحم العطار ناقداً للمجتمعء فهو يضع يده 
على عثرات المجتمع . ويفضح حالاات الفساد. 

ويروي الهجويري حكاية من العصر الأول تعد مثالاً على المبالغة فى الزهد 
وتأكل الحلال». ويعرض تلك القصة في سياق مشكلة زواج الصوفي من عدمه 
(وهو بالمناسبة يرى عدم الزواج)؛. والحكاية تبين الورع المبالغ فيه؛ والعقوبة التي 
تبعت لحظة تفريط واحدة: 

«ذات يوم بيئما أحمد بن حرب جالس مع قادة وكبراء نيسابور الذين كانوا 

يكنون له كل تبجيل ٠»‏ دحل ابنه إلى الخرفةقء سكرانا يعزف ويغني. تم 

مضى.ء دون استحياء أو احترام للجالسين. فلما لاحظ أحمد دهشتهمء 

سألهم : "ما الأمر؟» فأجابوا: «نتحي لأن هذا الغلام مر عليك سالكاً هذا 

السملوككء فقال أحمد: «أنا أعذرهء فقد أكلت أنا وزوجتى فى الليلة التى 
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ولد فيها هذا الغلام طعاماً أحضره لنا الجيران» فنمنا وتركنا صلاتناء وفي 

الصباح سألنا الجار عن مصدر الطعام الذى أرسله إليناء فاكتشفنا أنه أتى من 

عرس في بيت أحد الحكام»””". 

كان الاهتمام بمبدأ الزهد في النصوص الصوفية المتأخرة أقل من الاهتمام 
بالخصلة الذميمة على الطرف الآخرء ألا وهي الحرص» وهو سمة كانت دائما 
توضع في مواجهة الزهد والافتقار الحقيقي. ولم يفثّر الشعراء الفارسيون عن 
تحذير سامعيهم من الحرص الذي هو ليس شيئاً بسيطأاً. بل هو مثل «التنين»"'". 
ولم تكن هذه الخصلة. كما يحكي لنا التاريخ» توجد فقط عند القادة الدنيويين. 
بل أيضاً لدى بعض أولئك الذين كانوا يزعمون أنهم وصلوا لأعلى درجة روحية 
ويظهرون ورعهم في الوقت الذي يخفون فيه حرصهم الباطني: فكان الزاهد 
الظاهري ‏ أي الذي : تنطوي جوائحه على التفاني والخضوع ‏ مدعاة للضحك في 
بعض الأشعار الفارسية. 

وكان الارتقاء على الطريق الذي يبدأ بالتوبة والورع يعتمد على مجاهدة دائبة 
للنفس» وللضمير وللشهوات» أو لما يمكن أن نترجمه بمفهوم الكتاب المقدس 
بالمونية: وورفس من ازللد كر : للمزمن فى القرات قفن الاكة :و فر سور: 
النازعات. وهي وأما من خاف مقام ره ونهى النفس عن الهوى». لأن النفس 
أمارة بالسوءء ومجاهدتها عند الصوفية هو «الجهاد الأكبراء لأنها (أعدى أعدائك 
الذي بين جنبيك» كما ورد فى الحديث”"؛ والتعبير القرآنى عن «النفس الأمارة 
بالسوء»”؟) يعتبر نقطة الانطلاق على طريق التطهير الروحي. كما تطور معناه لدى 
القوفية وبعصيدن الكعات الكريع انما تير #التفن انان" يجتعني 
'الضمير». الذي يراقب أعمال الإنسان ويوجهها. وبعد أن يصل الصوفي أخيرا إلى 
التطهير التام تصبح «النفس مطمئنة:”"2؛ فتصل إلى الرضى. وكما يقول القرآن فإن 
هذه النفس ترجع إلى ربها راضية. 
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ومثلما يقول ابن الخفيف فإن غاية المريد الأساسية هى مجاهدة شهوات النفس 
ومطامعهاء وليس هناك أخطر على المريد من عدم مراقبة النفس ؛ ومطاوعتها وتركها 
للتأويلات الشرعية المتساهلة. فمن يطأ الطريق لا بد أن يطهر نفسه من الرزائل . 
ويستبدلها بالفضائل. وتاريخ الأولياء مليء بالحكايات عن طرقهم في دحر شهواتهم. 
والعمّاب الذي كان يلحق بهم عندما كانوا يفشلون في ذلك. 


والنفس شيء ملموس يمكن أن يراها المرء خارج الجسد. كما يحكي في 
كثير من القصصص. فأحيانا تظهر في شكل كلب أسود يريد الطعام. فيؤدب ويطردء 
ورأى آخرون أن أنفسهم تخرج من حناجرهم,في شكل تعلب أو فأر”'': كما 
شبهت النفس بالمرأة الناشزء التى تحاول أن تفتن السالك المسكين وتخدعه 
(ركلعة تس بالساعية مؤلنة .ل العرية): وهورة الرصرن لتك لدلك عانا 
هى صورة الحصان الجامح أو البغل العنيد. فيجوع ويشكم. إلى أن يطيع راكبه 
فى الوصول إلى هدفه'''. وتشبه النفس أحيانا بالجمل الهائج. وفي هذا الصدد 
يحكي الرومي عن مجاهدة العقل للنفس قصة عن مجنون أراد أن يسوق ناقته في 
الاتجاه الصحيح. متوجهاً نحو محبوبته» بينما تريد الناقة في كل مرة أن تعود إلى 
صعي ره 7 ومن الطبيعي أن يحب شعراء المناطق الصحراوية هذا التشبيه بصفة 
خاصة؛ء كالشاه عبداللطيف في السند. كما أنه لم يكن من النادر تشبيه النفس 
بالخنزير أيضاء كما نجده في شعر العطار خاصةء. وكان يرى. مثلما كان يقول 
السنائي من قبله؛ أن الذين يتيعون طبيعتهم الخنزيرية يصبحون هم أنفسهم 
باو 

كانت النفس تشبه أيضاً بالفرعون””'. أي بالحاكم الأناني الذي لم يستجب 
لدعاء موسى. بل ادعى لنفسه الألوهية وكان جزاؤه الإغراق في اليم» أو تشبه 
بأبرهة الذى حاصر مكة؛ البلد الحرام. وكان هلاكه بحجارة من سجيل”'“. وقد 
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أعادت إلى الأذهان التصورات الشعبية القديمة عندما نُصّوّْر النفس مثل الحيةء 
ولكنها يمكن أن تتحول إلى عصاة نافعة كما كانت تتحول حية موسى إلى عصاء 
وكان هناك اعتقاد سائد أن الشيخ الصوفي قادر على ان يعمي هذه الحيةء ان 
الشعبي يدرك أن الزمرد من الممكن أن يعمي الحية (وهنا تتضح أهمية العلاقة بين 
قوة الشيخ الروحية ولون الزمرد الأخضر)» فتأثير الشيخ يمكن أن يزيل خطر النفس 


الشبيهة بالحية'". 


7 معتير ري م ا ل 
الله اد ل لشي د ل ا ب ا 2 
النفس الدنيئة «سئل النبي عن شيطانه فقال: أسلم شيطاني» فلا يفعل إلا ما آمره 
به" (ولفظ «الشيطان» يدل هنا على النفس)» بمعن أن كل الشهوات والسمات 
المتدنية تبدلت إلى وسائل نافعة لعبادة الله. لأنه لو أطاع العبد ربه في كل شيءء 
فسوف تطيع النفس صاحبهاء كما أن كل ما في الدنيا يطيع من أفنى إرادته فى إرادة 
الله . 

كان جهاد النفس موضوع محيب إلى الصوفية» ولم يملوا أبدأ من تحذير 
م مكائد النفس ل كن ات الجسدية فقط بل 
منها. 

ويقول الرومي محذراً بما حذر به ذوالنون قبله بأربعماثة سنة : 

بيمناها تمسك النفس زهرا وقراناً 

وفي الأكمام تخفي خنجراً وسكيناً'"©! 

لكن الاستمرار في العبادة أو المداومة على الدعاء من شأنها أن تكون سلوى 

للنفس . وعلى !! لصوفي أن يخالف كل أنواع العادةء وإلا فسوف تغلبه نفسه دون 
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أن يشعر('2» و«السلوى الناشئة عن أعمال الطاعة»”'2 لا بد من إقصائها لأنها سموم 
قائلة. 

كما أن الكسل أو الفراغ من أكبر المخاطر على المريد» فأن يشغل نفسه 
بشيء وإن بدا غير مفيد مثل أن يحفر بثرا وراء بئر”" أفضل له من قضاء لحظة 
واحدة في فراغ. طالما أنه لم يصل إلى الهدف بعدء لأن «الفراغ من البلاء»”؟. 

وقد كان ولا يزال الصيام والسهر خير وسيلة لتهذيب النفس. كما كان 
الصوفية الأوائل يسمون في الغالب بصائمي النهار وقائمي الليل. «يقومون الليل 
ويصومون النهار». وأهم ثلاثة أركان في التربية الصوفية كانت معروفة من قبل ألف 
سنة ما زالت معروفة كذلك على ذلك النحو عند صوفية اليوم. ألا وهي قلة الطعام 
وقلة المنام وقلة الكلام (ثم أضيفت الخلوة واعتزال الناس إلى تلك الصفات). 

وكانت قلة النوم إحدى أكثر الوسائل تأثيرا على الطريق الصوفيء «فالعيون 
تدمع ولا تنام"؛ وقد ورد عن الخليفة عمر (تولى الخلافة فى الفترة 5545 144) 
آنه قال: «ماذا أفعل بالنوم. إن نمت نهاري ضيعت المسلمين وإن نمت ليلي 
ضيعت نفسي”"”*؟. وكانت عادة الناسك أن يقضي في التهجد الموصى به في 
القرآنء فيكون بذلك عنده الوقت للاستمتاع بمناجاة ربه» وكان كثير من الصوفية 
يجتنبون مد أرجلهم أو أن يرقدوا إن أخذهم النوم» لأنهم جميعا كانوا يأملون ‏ إن 
صدقنا ما في الكتب ‏ في تلقى الوحي بعد هذا السهر الطويل الذي يصل إلى عدة 
سنوات» والسال بذاك القصيص تمك باز لاسرال ماله عام يفم الغا 
الكرماني لمدة أربعين سنةء لكنه في النهاية أخذته غفوة» ورأى الله. فنادى قائلا: 
«يا إلهي! كنت أطلبك بسهر الليل فرأيتك في النوم!» فقال: «يا شاه! لقد أدركت 
في النوم مرادك بسهرك الليل» ولو كنت نمت هنالك» لما رأيت هنا)7'. وكان 
هؤلاء العباد والصوفية يأملون ‏ كما ورد في إبداعات الشعراء ‏ في رؤية «الشمس 
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وقد كانت «قلة الطعام» أهم من التخلي عن النوم في الحياة الصوفيةء فقد 
كان الصوفيون يصومون كثيراً. إن لم يكن باستمرارء و كان كثير منهم يزيدون في 
الوقت الذي يجب على كل مسلم أن يصومه في رمضان؛ ولككي يزيدوا من شدة 
الأمر ابتدعوا الصوم المسمى بصوم داو 0 أي صيام يوم وإفطار يوم: لكي لا 
يعتاد الجسم على أي الحالين. وفي كشف كشف المحجوب نجد مأ يلي : #الصوم في 
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الحقيقة زهد: وفي هذا جل منهاج الصوفية» 
كان أول من تحدث عن كيمياء الجوع» ‏ كما يتنى لنا أن نرى - هو شقيق 
البلخي من مدرسة التصوف الخراساني. وهو يقول إن أربعين يوما من الجوع 
0 د 0 5 5 500000 ١‏ 
يمكنها ان تتبدل ظلمة ا لقلب ثورا ٠‏ وكثير من أقوال الصوفية الاوائل تمتدح هذا 
الجوع. «المحفوظ 9 خزائن الله يعطيه لمن 0-6 و«الجوع هو طعام اللّه 
الذي يحيي به أجساد الصالحين»'' كما يقول الرومي. ضاربا مثلا بالضيف الذي 
يأكل قليلا فإن مضيفه يلتمس له أحسن الطعامء وهكذا يدم الله لمن يصوم طعاما 
أفضل هو الطعام الروحي ؛ "الجوع طعام الزهاد. والتفكر طعام العارفين”" . 


وتكاد الروايات التي تحكي عن وصل فترة الصوم لا تصدفقه؛ لكنه ليس لدينا 
سبب كاف لنشك فى صدق تلك الروايات. كان الأمل فى الموت أثناء الصيام 
يحمل الصوفي على لفظ قطعة القطن الرطبة التي وضعها أصحابه في فمه ليخففوا 
من معاناته”". إنه من الجدير بالبحث محاولة الكشف عن مدى فاعلية كميات 


)19+ (قارن” مصيبت امه‎ )١( 

(7) لم يبتدع الصوفية هذا من أنفسهم. بل عملوا بما ورد في حديث النبي عليه 'لصلاة والسلام عن صيام 
دارود (المترجم) 

() (كشف المحجورب )871١‏ 

١ع‏ ) (206 الالإسراا) 

)2 (اللمع م) 

30( (المثنوي هم هة/١)‏ 

(0) (لفحات الأنى )١610‏ 

(48) (لتفحات الأنى 512) 
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الطعام القليلة جدا فى أعمار المتصوفين الطويلة: فمن المثير للدهشة أن الكثير 
منهم عمروا طويلا. 

وقد اعتبر الأولياء المسلمون الجوع هو أفضل طريق للوصول إلى 
الروحانية؛ متساوين في ذلك مع الرهبان النصارى الذين كانوا لا يقتاتون إلا على 
خبز العشاء. وكان الشرط الأساسى لحدوث الكشف هو عدم وجود طعام دنيوي 
فى جوف الصوفي. «وهل يمكن لقصبة الناي أن تغني لو امتلأ بطنها بالطعام؟". 
وهكذا يتسائل الرومى باستمرار. والإنسان يمكنه أن يتلقى نفحة الإلهام الإلهى إذا 
أبقى احسندداه جائعا وخاويا. 


يتحدث روزبهان البقلى عن أحد الأولياء أنه صام سبعين يوما كاملة. وهى 
أيام انتقل فيها إلى الاستغراق فى ساحة الصمدية: "وفى هذا الحال يأتيه الطعام من 
كلمة: سأظل عند ربى "الذى يطعمنى ويسقيند''', وهذا لين مقام المجاهدة. 
5 تام أله 0 ين ا !لج لأؤزلان !عد 0 الان. 
بل مقام الفكر» ون الجوع ليس وسيلة لإذلاك النفس في تلك الحاللات. بل 


2 
. وقد قال 


هو نعمة إلهية: فالعبادة طعام الأولياء' "“. والصوفي يتغذى بنور الله 
بعض الصوفية مثل ابن الخفيف أن غايته من مداومة الصوم أو تقليل الطعام هو 
مساواة الملائكة . الذين يعيشون على العبادة الدائمة”* : 

وقوة جبريل لم تنشأ من كثرة الرماد 

بل من رؤية خالق العباد 

ومثلها قوة الأوليء 

من اللتهء لا من طعام وإناء0؟؟! 

لماذا يهتم الإنسان بالجسد الذي ما هو إلا طعمة للقبر الذي لهذا السبب 
يجب أن ينحف وتبرز عظامه» كما يقول الصوفية"". 


)08 (الشعراء‎ )١( 

(؟) (شرح شطحيات 511) 
(9) (كشف المحجوب *90) 
(8) (المنتوي 4: )44_-1١54٠١‏ 
(2) (سيرة ابن الخقيف /ا١٠١)‏ 
(1) (المكتوي 11# “7) 

(90) (الديوان الكبير : /الالا) 


يفل 


ولكن بعض الزهاد يبالغون في الصيام والجوع كثيرا في فترة الإعدادء حتى 
وصف ذلك بعبادة «فراغ المعدة»”''. وهناك حالات معروفة عن صوفية سقطوا! 
موتى نتيجة الجوع”": وآخرون لم يكتفوا بالصيام والاقتصار على أفل القليل من 
الطناوة تل لخدو كز #الك ايوم كنها تسيو . 

لكن المشايخ الكبار كانوا يرون دائما أن الجوع وسيلة للسمو وليس هدفا 
لذاته. حيث إن سعيد بن أبي الخير قد تلذذ أخيرا بطعام جيد بعد سنوات من 
الالتزام الشديد بالزهد. وهكذا يتفق كثير من الصوفية المتأخرين أنه من الأحسن 
«أن يسد الإنسان فاه كلب النفس بإلقاءه لقمة له)”©. 


من العجيب أن يُذكر حب الصوفية في القرن العاشر للحلوى. وكثيرا ما 
تكلم الشعراء ابتداء من القرن الحادي عشر بكل احتقار عن الصوفي "ذي الشعر 
الأنيضن كال الدى يجمل فز أورادة الخاضة ذكز انكر والار و 
وهذه النظرة المحتقرة تبدو فى أشعار بديل إزلع8 لت ١9/757ا١).‏ عندما يهجو 
الصوفي الذي يجعل ورده الدائم هو ذكر الطعام. ويقول محمد اقبال على لسان 
المريد المفجوع متحدثا إلى الله : 
إنه أقرب إلينا من حبل الوريد”"'. 
غير أنه ليس أقرب إلينا من بطوننا! 
كان من تعاليم كثير من الطرق المتأخرة أن الطريق الوسط بين المبالغة فى 
39 1 دك ٠.‏ 1 أٌ - يدا إلى 2 5 0 0 2 “3 0 0 
الجوع أو في الشبع هو آمن طريق لترقي المريد'”"» وطبقا لرأي النقشبئدية المتأخرة 
وغيرها من الطرق الصوفية المعتدلة فإن الذين يصومول صوما ل" رياء فيه هم 
أولئك الذين يطهرون أنفسهم من أن تعتريها الوساوس الشيطانية»: وبهذا لا 


)1١(‏ (216 ل الإمولم) 

إقيف (اللمع 1 4) 

(59) 950(.5,.23١).رمطرات‏ لممواهكا تتنامملن خط .34 .لا 

(4) دارا شيكوه: سكينة الأولياء ١714(‏ هار .)١955‏ ص 586. 
(5) (ديوان السنائى )١49‏ 

(5) (قارن: فق 15) 

(60) (نفحات الأنس 892) 
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يسمحون بولوج الأفكار الخبيثة !! لى قلوبهم «فنوم أولئك النام ى عيادة. ومشيهم 
وسعيهم ونومهم تسبيح ١‏ وتنفسهم مديح)». 

0 ا مء ن أهم المقامات على الطريق |! لصوفيء وقد ألف 

لالم وى بيسدكت وار كايا ون هنذا الموضوع يعتبر نموذجا للأبحاث 
المستقبلية لمصطلحات التصوف الأول. كما يعتبر تحديد مفهوم التوكل شينا بالغ 
الأهمية لتصورنا للفكر الكلاسيكى لأرباب التصوف. وقد وصفه الداراني - خليفة 
اليدق البشيرئ "قن االتصيركه سياه ثيه الاش بلك سيريا مااطلور اوكا جما 
إذا كان التوكل 5 صفة من صفات المؤمن أم نتيجة لكمال الإيمان. يرى 
المحاسبي ممثل التيا ر السني أن درجة التوكل تختلف باختلاف درجة الايمان» 
كما تناول المؤمنون خلال القرن التاسع ‏ بداية من شقيق البلخي تقريبأ ‏ الجوانب 
المختلفة لهذ' السلوك. فعرفه ذو النون بأنه «الثقة الكاملة». وحسب هذا التعريف 
يتطلب التوحيد الصادق مقام التركل؛ لأن الله بقدرته المطلقة هو المدبر الأوحدء 
ولهذا لا بد للإنسان أن يتوكل عليهء أو بمعنى آخر: لأن قدرة الله شاملة كل 


م 


شيءء فلا بد للإنسان أن يكق فى هذه ا 


وسنخلص بنفر النتيجة لو انطلقنا من إشكالية مسألة القدر. فالرزق مكتوب 
منذ الأزل. لماذا إذن يهتم الإنسان به؟ أليس اسم الله الرزاق؟ والله كتب الرزق لكل 
عد ولول بع لعن ريدي الرحم. حيث غذاه أولا بالدم. ثم بعد 
الولادة باللبن. ولأن الله خلق كل شىء وهو مالك كل شيء فإن الإنسان لا يملك 
اد ولهذا فمن غير المفيد إتعاب النفس في تملك شيء أو رفضص 
شيء. والشهادة تقرر : بكل وضوح أنه هو بنذ اسان لام منه ٠»‏ سيواء أكان 
ذلك من طعام أو سعادة أو موت. 
ينعكس الشعو الا رو اي ار بر اين 
الإسلامي اتعكاسا تاما. مثا ل ماهو موجود فى , بعض المزامير وفي الدين 
المسيحي. وهناك قول مروي عن النبي معناه: الو توكلتم على الله حق توكله. 
لرزقكم كما يرزق الطير؟". ويبدو هذا القول ذو نغمة إنجيلية. تلك الثقة البالغة ة : 
الله بأنه هو الذي يطعم الإنسان ويحفظه تسري فى كل جوانب الحياة الإسلامية. 
وقد كتب السنائى فى عام ١١٠١‏ مايلى: 
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ولو كان رزقك في أقصى الصين مكتوب 
فجواد بلوغه معد ومسروج 
وإذا غفلت فإنه إليك يأوب!""2 

وحتى فى يوما هذا يقول المسلم: «أينما كان رزقك. ستجده وسيجدك:. 

وكان الصوفية السلمون دوما د يستخدمود تعبير الاحسرا الظن؟. وهو تعبير له 
3 8 ا ا 1 5 0 5 ا 01 5 : 1 
وقع غريب على أذن المحدثين. لكنه يعني الثقة المطلقة المليئة بالامل في فضل 
اللهء والله يعلم ما هو في صالح النشر: ويمتحهم الرزق ويكتب عليهم المرت 
والعقاب. ويتفضل عليهم بالمغفرةء بحكمته الأبدية: وهذا التصور هو مصدر قوة 
ملابين المسلمين. ولكنه لا يجوز استبدال هذا التصور بالقبول للقدر الأعمى بلا 
مبالاة. الذي يرتبط في الفكر بالتصور القدري الحتمي. وقد وقع أحد الصوفية 
الأوائل في مبالغة كبيرة ف فى اعتقاده بأن الرزة سيصل حتما إلى صاحبه عندما منع 
جنع انه كن ال ده ليتناول قطعة يابسة من ثمار البطيخ 

والتوكل في مضمونه يعني 7 تحقيق التوحيد» لأن التوكل على أي ) مخلوق أو 
الخوف منه «شرك خفى): وهذا امن من التوكل هو إحدى الحقائق الأساسية 
في علم نفس الصوفية. فطالما أن الصوفى متجه بشعرره كله وبفكره لله فى إيمان 
وبهذا يؤدي التوكل إلى الرضا الباطني التام. والحكايات العديدة عن الصوفة الذين 
خرجوا إلى الصحراء "على التوكل'؛ دون طعام. وبلا خوف من أسد أو قاطع 
طريق تعكس هذه الروح في شكل رومانسيء إلا أن أحد مشايخ «التوكل" الأوائل 
وهو أبو طروب النخشبى افترسته الأسود فى الصحراء”'". 

يمكن للتوكل المبالغ فيه أن يقود المرء إلى السلبية التامة. وفى هذا إمكانية 
لفلهور بعض الشخصيات الغريبة؛ مثل الدرويش الذي سقط فى نهر دجلة عندما 
سكل إن كان يريد أن ينقذه أحدء فقال: «لا»#. وعندما سأآل إن كان يفضل أن 


)١١5 (حديقة الحقيقة‎ )١( 


(5) (الرمالة القشيرية )١9/‏ 


فيل 


بموتء فأجاب أيضاً ب الاى لأنه «ما شأني بالإرادة؟». فالله في نظره قدر عند 
حلقه إن كان سيغرق أم لا. وفظااد فم اجرف ور التوكل الخطأ لدي الصوفي 
لعراقي إبراهيم بن الخواص الذي ارتحل ف فى الصحراء دون طعامء إلا أن أحد 
أصحابه وجد فى ذلك تخاذلاً. لأن "ثياب ال يل له" فألبسه ثيابا 
تراه ان المتحراة: الفارس التوفل على حقيقة؟ :درك وفضن انفش 
نصوفي المرتحل مرافقة الخضر ‏ راع المسافرين , المتقين ‏ لهء لأن في مرافقته 
مواساة تناقض ثقته المطلقة بالله. ومن تمام التوكل كان رفض 0 لعون جبريل ؛ 
عندما ألقاه النمروز في النار الملتهبة» وكوفئ على هذا التوكل الخالص بأن أبدل 
لله النار ر بسياج من الزهور. كيف إذن يفكر الصوفي في الخطر إذا كان كا ل شيء بيد 
لله ؟ ولماذا يتخذ مهنة ليكتسب منها ر زقه طالما أن الله سيرسا ل له رزقه على أي 
حال. لو كان مقدراً له؟ 


كان الصوفي يرى الدنس في كل شيء دنيوني» وليس هناك أ ي شيء طاهر 
بما فيه الكفاية لكي يهتم بأمرهء فهو يفضل أن يقضي لياليه وأيامه في عبادة الله؛ 
بدلا من أن يدنس نفسه «بممارسة أي عمل وحتى لو اشتغل - فلماذا يحاول أن 
يكتسب أكثر مما يحتاجه ليومه؟ فإن الاحتفاظ بالمال والمتاع كان ينظر إليه على أنه 
ذنب عظيم. هل كان يعلم المؤمن إذا ما كان سيعيش للصباح التالي» أو حتى 
للساعة التالية؟ ا ل ٠‏ يعد من أحقر الأعمال فى التصوف. ويمثل 
باب «الخوف والرجاء» في كتاب الغزالي «إحياء علوم البو جلك المفامر فين 
يعطينا صورة حية عن ا د الأوائرء فحتى الصوفية 
الذين لا يمكن احتسابهم من ممثلى «التوكل '» كانوا يتصدقون فى المساء بكل ما 
معهم من مال أو بعاد ون في ير التكدعة بكل ما يملكون. ار أيضأ يرفضون 


ومسألة التوكل في فكر الصوفية الأوائل وسلوكهم تتفتح أهميتها من خلال 
كتاب أبي طالب ب المكي - وهو أول عمل نموذجي في التصوف - حيث يشغل هذ! 
الموضوع ستين صفحة من صفحاته من الم الكبير. ويعتبر تناوله لموضوع التوكل 


)٠١6 (سيرة بن الخفيف‎ )١( 


١ لا"‎ 


أكبر من تناوله لأي جانب آخر من جوانب التصوف. وقد انتشرت هذه المعتقدات 
فى الإسلام فى العصور الوسطى بفضل الغزالي الذي اعتمد بدرجة كبيرة على 
المكى. وَلْم 0 الحنابلة الستيون المتشددون ولا الصوفية المعتدلون أيضأ مصطلح 
التوكل نهنا الشكل المبالغ فيه. كما انتقد كثير من المشايخ الصالحين بعض 
المبالغات كالتي ذكرناهاء واعتبروا تلك المبالغات تجريحا للسنة النبوية ‏ ألم يأمر 
محمد نفسه أحد الأعراب قائلا: «اعقلها وتوكل!4. ويعتبر سهل التستري هو أحسن 
مثال للصوفي الذي رغب في ربط الحياة الدنيا بالتوكل التام. كما كان معاصره 
الجنيد يعلم تلامذته ما عليهم اعتقاده فى الكسب: «سبيل المكاسب هو ... 
الأعمال المقربة إلى الله» ويشتغل العبد بها على حسب ما يشتغل في إثيان ما ندب 
إليه من النوافل. لا على أن بها نجلب الأرزاق وتجر المنافع»”". 


مع مرور الوقت أصبح التوكل اعتقاداً باطنياً أكثر منه ممارسة ظاهرية. لأنه 
لو عاش كل فرد فيه طبقا للتعاليم المثالية لدى الصوفية الأوائل لتهدمت جميع 
دعائم الحياة الاجتماعية والاقتصادية في الإمبراطورية الإسلامية: إلا أن التوكل 
وهو المقام الأساسي على الطريق الصوفي والقوة الروحية باعتباره الثقة التي لا تهتز 
في حكمة الله لا يزال عاملا مهما في العقيدة الإسلامية. 

أما "الفقر" فهو المقام الأساسي في حياة الصوفي» وقد قابل القرآن بين الغقراء 
وبين الله الغني المستغني» وهنا تكمن جذور الفهم الصوفي لمصطلح الغقر. وفي 
الحقيقة فإن الظروف الأساسية التي عرف من خلالها الصوفية المسلمون في الغرب 
(حتى لو كانت تلك المعرفة غالباً فى صورة مشوهة) كان من خلال كلمتى ؟ذكاه] 
(فقير) ر 1أ150»م»12 (فقير أو برل وقد كان الفّر من صفات لعن حيث 
افنخر بالفقر بعد تزول الوحي قائلا: 'ففقري فخريه» وهناك تكثير من الروليات التي 
تحكي عن حالة الفقر في داخل بيته والفقر الذي كان في بيوت أفراد عائلته. 

اعتبر الصوفية الفقر الظاهري مقاماً ضرورياً في بدابة الطريق» وحاولوا أن 
يبقوه في حياتهم لأطول فترة ممكنة. وليس هناك مبرر للشك في صدق الروايات 
التي تصف الفاقة الشديدة لبعض كبار الصوفية وصفا مأسوياً. وقد أصبح الحصير 


)١(‏ (الكلابازي ؟0) 


1١84 


'لذي ينام عليه الصوفي - وهو كل ما يملك من متاع الدنيا - رمز لغنى الروح في 
لشعر الفارسي المتأخر. لأن الحصير يعطي لمالكه درجة أسمى من درجة سليمان 
على عرشه المحمول في الهواء : 

ب انفا جقة تسو لس ورور 

فليضع أعواد الحصير على ضلوعه”'©! 

3 نالمعي اروس شو انعا لاست إلى لني وهر با يشي د ١‏ 
يتمنى المرء الثواب في الدار الآخرة؛ ويعد من أصدق جوانب الفقر أن لا يسأل 
! لمرء أحدا أبدا من أجل أي شيءء فالأنصاري رغم شدة فقره ! لم يطلب من 
أصحابه الأغنياء غطاء أبدا رغم علمه أنهم سوف يسعدون بإعطاته غطاء 500 
'إن كانوا لا يعرفون حاجتي. فلماذا أسألهم؟2”' ؛ فربما يفهم معنى السؤال بأنه 
توكز على المخلوق. مما يعقبه أن يثقل الأخذ كاهل الروح بالشكر للمعطيء ؛ 
عسء كان يعتبر ثقيلاً جدا. م ا ا ا 
الشعر انتقاص في الإيمان. 

فإن لم يتمنى المرء لنفسه شيئاً فى الدنيا أو فى الآخرة» فذلك هو الحقيق 
نانس فين" الأناعلاف: الق. ناه السدله يذه دو اننا لصيو تلن 
لذين يمتلكون شيئاً من متاعهاء والصوفي الحقيقي «من لا يملك شيئاء ولا يملكه 


6 فهو يحتاج إلى الله ولا يحتاج إلى أحد غيره. 


وقد زاد الصوفية المتأخرون على هذا التصور للفقر بقولهم: إن عيسى نفسه 
الذي كان نموذجا لنفقر لدى الصوفية الأوائل - ليس كاملاء أنه كان يهتم بحمل 
إبرة معه. مما يدل على أنه لم يقطع علاقته بالدنيا تماماء لذلك تحدد إقامته في 
السماء الرابعة وليس بالقرب من الرب» وتعتبر هذه القصة من أحب المواضيع لدى 
الشعراء الفارسيين. عندما يمدحون الفقر*'. 

وقد أصاب الهحويري عندما تكلم عن شكل الفقر وجوهره فقال: اللفقر 


.5115 غزل رقم‎ )١9210 / 1*575( كلبم: ديوان‎ )1١( 
)5 417 (؟) (نفحات الأنس‎ 
)١1١ (؟) (نفحات الأنس‎ 


فق (اللمع م6١٠)‏ 


(5) (ديوان النائي 88) 


كال 


5 - - ف ب 1 . ) 

حقيقة ورسم: ورسمه الإفللاس الافطراري» وحقيقته الإقبال الاختياري) ١‏ 
ويسكن للدرويشس الصوفي أن يكون غنيأء بمعنى أن غناه الظاهر وسدطانه لا يساوي 
عنده شيتأ فيكون مستعدا للتخلى عنهما طواعية في كل لحظة.» والنتيجة النهائية - 
بعد أن يتخلم ) المر دجما كي الدوا وان ع1 عي تر انر ٠‏ بالخضوع ١‏ 
ونسيان الفمر والتسليم والتجرد التام. 

وفى حوالى عام تسعمائة ميلادية دار الجدل فى بغداد وغيرها عما إذا كان 
الفقير أم الغني في مكانة أعلىء وقد كر معطم الصوفية على أن الفقر أسم 
وأفضل ل شراط أذه يقبط بالط '“. وهناك أيضا إجماع على هذاء كما 
ورد في كتاب 5 ننجيب الشُهرؤردي لدابت المريدينا» وهو مرجع من أهم 
مراجم التصوف 58 العصور الوسطى. 

وهناك كثير من المراجع تعج بامتداح الفقير الحقيقي» وتساويه أحيانا 
بالصوفي الحقيقي ؛ إلا أن الجامي يعتبر الفقير بالمعنى المفهوم اقل منزلة من 
الصرفي الذي يعتبر الفمّر لقان اين الطريمٍ يق الصوفي» احذا 
فى ذلك برأى ي أبي حفص عمر السهر وردي ذ فى التفريق 02 «(العايد)ا و"١الفقير»‏ 
و«الصوفى! كما هى موضحة فى كتاب رارف المعارف». وإذا جعل الفقير من 
ففره هدفا لذاته فسوف يحتجب عن الله بتلك "الرغبة في الفقر»"“'. وهذا في 
مجمله صياغة أخرى لقول ابن الخفيف: قري من اصطفاه الحق لنفسه تودداء 
والفقير من اصطفى نفسه من فقره 0005 

اداخرقد امتدحوا الفقر باعتباره السمة 5 للصوفي» كما يول الرومي 


الْفْمَ ايل شيخ مريدوه 5 
قلوب المحبين تلتف حوله وتجوب!'*) 


وقد وصف الهجويري هذا النوع الراقي من الغقر وصما دقيا حيث قال: 


)١94 (كشثف المحجوب‎ )١( 
)11١07 (نفحات الأنسر‎ )0( 
)١1١ (نفحات الأنس‎ )5( 
)١؟ (نفحات الأنس‎ )4( 
89 (د) (الديران الكبير‎ 
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الدروشة ١‏ ستعارة لكل معاني الفقرء وفي كل أسبابه أصل سأمي ١‏ والصوفي 

طريق الأسرار الربانية. لتكون أموره من كسبهء ويكون الفعل نسبة إليه. وإذا 

تخلصت أموره من قيد كسبه تنقطع عنه نسبة الفعلء وعندئذ يكون هو طريق 

الشيء ل يمر عليه لا سالك ذلك الطريق. أي المكان الذي يمر عليه 

الشيء و! وليس السالك الذى يتبع رعنته كين 

و"الفقر» هنا يتساوى تقريبا مع "الفناءء. وهو غاية الصوفي. كما قال الرومي 
ما يشبه ذلك في «المثنوي0”". ويشكل الفمر والفناء عند العطار الوادي السابع 
والأخير في الطريق إلى الله. بعدما يجتاز السالك أودية الشوق» والمحية» 
و المعر رفة. والاستغناء. والتوحيد. والحيرة قينا 

وعلى هذا الدرب من التفسير ظهرت عبارة عنن ألحسة ماقيا ل في اله 
المتأخرء وهذه العبارة هى: «الفمر إذا تم هو الله". 


إن القلب الذي فني فناء مطلقا في الفقر يعيش في غنى الله الأزلي. أو من 
الأحسن أن نقول: إن الفقر المطلق غنى مطلق. وهذا يمكن أن يكون ما أحس به 
قائل تلك العبارة. إلا أن مصدر العبارة غير معروف. أحيانا يقال إنها ؛احديث» 
خا عاك نيا تجرد إلى أويس القؤني, إلا أن هذا غير ممكنء وينسبها 
الجامى كم لى أحد تلاميذ الخرقاني: وذلك محتمل ٠‏ لأن هذه العبارة استخدمت 
كع كدق 1 لصوفية بعد القرن الحادي عشره» وقد كان الرومي مثل الجامي يحب 


تلك العبارة””'ء وقد نشرتها الطرق الصوفية بالأخص - مثل الطريقة القادرية 
والطريقة التقشيندية - شرقا حتى ماليزيا"". 


)59 (كنثف المحجوب‎ )١( 

(؟) (المشيوني 1:5 1107) 

(©) (منطق الطير) 

(4) (نفحات الأنس 13717) 

)١918 (الديوان‎ )2( 

() 156 .5 ,ر1958) تدنلعدرول مقوععد1] فللا لس كقعها دمذاذا ,الاكلاى الجامي : الوائحاء رقم 34. 

رن أيضا: 2 ,226 ,46 .5 .(1970) أرناكصن -اه مصصد]] أ تروك ئج84 عط1 :كنف داف رمناك 

0 بار ريخ ولحلا (من المجموعات الشخصية ببون) يتشمن رباعبة شعرية 
فارسية تنتهي بتلك الكلمات. واستشهد بها الشاعر الهندوفارسي ميرزا بديل (ت 0)١771١‏ في كتاب 
«الكلياتة (1935 محل الجزء الأول. ص و١٠١٠‏ 1 1 


1١45 


ومساواة الفقر بالفناء والتركيز على جانب الفناء السلبي للأشياء عبر عنه في 
الفن الإسلامي بصحون المساجد الخالية الواسعة» التي تخلب لب الزائرين بجلالها 
الأخاذف 57 ذلك في فن الخط أو قطع الأرابيسك في المساحات المفرغة» 
لأنه من خلال الفقر التام يمكن للعالم أن يصبح إناء خاليا لتلقي وحي الله الغني 
غنى ابديا. 

على العكس من ذلك يقول حديث روي عن النبي معناه أن «الفقر سواد 
الوجهء أي معرة في الدارين»”''. كيف يمكن تبرير الاحتفاء الكثير بالفقر إذن؟ يرى 
البقلي في ذلك ذم ادعاء الفقر”"“, لكن السنائي ابتدع تفسيرا عبقريا لهذا الحديث 
قبل البقلي بمائة عام: هوأن الفقير سعيد مثل ذلك الأسود (الذي يعتبر في الأدب 
العربي الكلاسيكي طلق المحيا)؛ والذي يضحك دائما رغم سواد ل وهكذا 
أيضاً الفقير الحقيقي بسعادته الروحية وابتهاجه الدائم بفقره'”". وهذا التفسير يبدو 
بعيدا جداء إلا أنه مثال نموذجي لكيفية تعامل الصوفية مع فن التفسير. في نفس 
الوقت تبين المكانة التي رسمها الصوفية لسعادة الفقر أنهم حقا بعدم امتلاكهم لأي 
شيء يملكون كل شىء 2165 ألء055م #تصدده كعامءط2! اأاثم. وهناك تفسير آخر 
لسواد الوجه: الفقر القآء هو الذي يصل به المرء إلى الذات الإلهية» التى هى 
«النور الأسود'ء الذي ينظر فيه المرء ولكنه يبقى غير مُدرَك”؟©»: وهذا النفسير يركز 
أيضاً على العلاقة بين الفقر والفناء. 

هناك مقام آخر يكثر ذكره»ء وهو مقام الصبرء الذي تحدث عنه القرآن 
باعتباره مقام أيوب ويعقوب: «والله مع الصابرين»””': وكما قال المحاسبي إن 
«الصبر هو الثبات أمام سهام القدر»”''. وهناك من غيروا كلمة «القدر' بكلمة 
«البلاء؛ لكن المعنى يظل واحدا. إن الصبر التام يعني تقبل كل ما يأتي من الله 
حتى أشد مصائب القدر. وطبقا لمنهج الصوفية في تصنيف الأحوال والمقامات» 


() الخانقاهى: كوزيدا 2ل21ا0. ص .١7‏ 
(0) (شرح شطحيات 06 

(*) (حديقة الحتيقة 88) 

() (167.168 سنتطعمك) 

)2 (اليقرة ٠١”‏ وغيرها) 

(5) (283 و الإسسلح) 


فقد قسموا الصابرين إلى ثلاثة أقسام هي: المتصابرء والصابرء والصبور. 7الصبر 
على أوامر الله خير من الصيام والصلاة»”'". 

ولهذا يتردد المثل العربي القديم «الصبر مفتاح الفرج»”'' على لسان الصوفية 
والشعراء آلاف المرات»: وهم يبدعون الكثير من العظات لتوضيح ضرورة هذه 
الفضيلةء فمن خلال الصبر وحده تكتسب الفاكهة مذاقها الحلوء ومن خلال الصبر 
وحده تتحمل البذور الشتاء الطويل وتتحول إلى حب يتقوى به الإنسان» ليصبر 
عليها إلى أن تنحول إلى دقيق وخبز. والإنسان يحتاج إلى الصبر ليتجول في 
الصحراوات اللانهائية التي تمتد أمام سالك الطريق. وليصعد الجبال التي تقف 
بصدر متحجر بينه وبين معشوقه. 

الصبر يا أبت درع من حديدء 

كتب الله عليه إن النصر قريب”؟! 

وهكذا فالصبر ضروري أيضاًء وما هو إلا رسول من الحبيب: 

يقول الصبر دوماً: معي بشارة بالتوحد معهء 

ويقول الشكر دوماً: معي خزائن الرحمة منه 

يعتبر الصبر جزءأً مهما على الطريق؛ لأنه إذا وصل المرء إلى مقام الشكر 
يكون قد فاز بنعمة الله؛ ومما لا شك فيه أن مقام الشكر أعلى من مقام الصبرء 
والمشكلة التي واجهت صوفية العصر الأول كانت نتمثل في الخلاف في الفقير 
الصابر والغني الشاكر أيهما أفضل؛ وكان يقال إن الصبر أفضل من الشكرء لأن 
الصبر فوركة عبن الحا أما الشكر فهو متوافق معهء أو إن التناقض بين الاثنين 
يزول إذا وصل الإنسان لمقام الرضىء الذي يوصله للكمال. والشكر مقسم أيضاً 
إلى عدة مراحلء هي: شكر على العطاءء وشكر على المنع؛ وشكر على القدرة 
على الشكرء لأنه لو استحق الإنسان العادي المدح على إبدائه الشكر عند تلقي 
منحة فلا بد أن يكون الصوفي شاكراً إذا لم يتحقق رجاؤه أو تحطم أمله. 


مم 





)134 (لنفحات الأنس‎ )١ 
(؟) في النص الألماني «الصبر مفتاح العادة» (المترجم)‎ 
(المثوي 6: 994ا114)‎ )9( 
)7١17 (الديوان الكبير‎ )5( 


مهناك قصة مشهورة عن !( صمر وا لشكرة تتكرر في معظم كتب الصو 
الأوائل. وردت فى كتاب الجناتق ااحديقة الحقيقة» كما يلي: 
زار أحد صوفية العراق شيخاً من خرامان وسأله عن الصوفية الحقة كما تُدرس 
في بلده. فأجاب الث خ بأنه إذا أرسل الله إليهم شيئا أكلوه وشكرواء وإن لم 
يرسل صبروا وألقوا بالأماني من قلوبهمء فقال العراقي: لهذا النرع من 
التصوف تمارسه كلابنا فى العراقٌ» إن وجدوا عظمة التهموهاء وإن لم يجدوا 
صبر و١‏ وتركو!». وعندما سأله صاحبه عن تعريفه للتصوف. قال: «إن ملكنا 
شب الرانابه:غيرناء وان لم تملك اتشغلنا بالشكر لس د 
تبين هذه القصة المكانة العالية لأولتك الذين يبدوك الشكر 0 لو أعوزهم 
كل شيءء ويذكرنا ذلك بدعاء أيوب» أعظم مثال للصبر في المسيحية والإسلام: 
«الرب قد أعطى والرب أخل: تبارك يم , الرب:”” 
ويدرك الصوفية أن القدر ة على الشكر منحة إلهية وليست فعلا بشريا 
ولهذا يجب على الإنسان "أن يشكر على نعمة الشكرا 3 والصوفى الذي يسلك 
هذا السلوك إنما يستحضر أمام عينيه صورة الرسول. الذي وصل إلى مقام الهمة. 
واستغرق في بحر الشكر الجارف» وأراد أن يعبر رراعن شكره بلسان لا لغة له 
فغليت همته.ى وقال 0 ءَ عليك». 0 ال 0 
وعد أقل القليل كاماه7»! 


و 


)193 (حديقة الحتيقة‎ )١( 

(؟) أخرج بن أبي شببة وأحمد في الزهد عن الحسن رضي الله عنه قال: كان أيوب عليه السلام كلما أصابته 
مصية قال: «اللهم أنت أخذت وأنت أعطيت» مهما تبقي نفسك أحمدك على حسن بلائك5. أنظر 
الدر المنثور في التأثير بالمأثور. جلال الدين السيوطي. طبعة دار الفكرء الطبعة الثانية 07 14ه/ 
1487 المجلد السابع. ص 078 تحت تفسير صورة صء آية 4١‏ - 44. (المترجم) 

(؟) (الرسالة القشيرية 6١‏ وما بعدها) 

0( (شرح شطحيات دلحه) 

(+>) (مصيت نامه )11١‏ 


ذلك لأن الشكر يعلم الإنسان رؤية النعمة المتخفية في ثوب البلاء بعين 
خنبء لكن #الشكر طائر بريء صعب الإمساك به أو حيسه”''. أما الصبر فهر 
عى العكس من ذلك مطية لا تعصي على الطريق الوعر أبدا. 

والشكر له علاقة بالرضى. والرضى ليس معناه التحمل والمعاناة مع الصبر 
عنى كل تقلبات الحياةء بل هو السعادة فى الفقر وعند البلاء. قال ذو النون: 
الرعداصرور القت ممر التعناء»!".. .وكاد المجؤيري انايدرلك اللحقيقة ع قله إن 
مكدو تتحلحة اللعفية ا الأن القع راصي :دك سا سيا الممعيرك رونت 
-نتأكيد هو موقف القلب المحبء إلا أن الصوفية ليسوا متفقين عنى كون الرضا 
من المقامات أو من الأحوالء أما السنائي فإنه يعرفه في أحد أبياته بأنه «المُفرّح؛» 
وهو دواء يزيد سرور القلب. ويزيل التوتر العصبي (أي نوع من المهدئات). 


فيشول: 
المفرح الذي يصنعه الأولياء 


.2 5 اعاءة م 6 


وقصة الحصري ‏ أحد صوفية القرن العاشر ‏ الآتية تبين جوهر الرضى: 

قال الحصري ذات مرة في دعائه: «هل أنت راض عني بر ضائي عنك؟1' 

فأتنه الإجابة: "يا كذاب! لو كنت راض عني كاله قن رقا ل + 

لأنه لا ينبغي للصوفي في حالة الرضى التام أن يفكر في ما إذا كان الله قد 
قبل تسليمه ورضاه أم لم يقبلهماء بل عليه من الأحسن أن يتقبل إرادة الله سواء 
أكانت سخطأ أم رحمة - بطمأنينة ورضى. هذ! الرضى الباطنى والقبول التام لإرادة 
الله تجعل من المتسول ملكاً: وتفتح الطريق للمشاركة في إرادة الله. وتفتح طريق 
الحب و“«الإيمان القوي بالقدرا. 

وتختلف آراء الصوفية في كون الخوف والرجاء من المقامات أم من 


717 الستائى: سناتى آبادء سطر‎ )١( 
فم (اللمع م‎ 

(؟) (كشف المحجوب )18٠‏ 

(:) (حديقة الحثيقة 11؟) 

(5) (تذكرة الأولياء ؟: 40؟) 


الأحوال. فيرى السراج أنها من الأحوال؛ لكنها طبقا للنظرة النفسية تصنف على 
الأحرى تحت المقاماتء. لأنها من الأشكال الأساسية الطويلة المدى في الحياة 
الصوفية فى أطوارها الأولى» والمتأخرة أيضاً. والإحساس بالخوف ركن أساسي 
عند كل 5 صالح.؛ ألم يتحدث القرآن كثيراً عن الخوف من اللهء وعن الخوف 
من الحساب؟ ألا يتضمن القرآن تحذيرات كافية» يهتز لها قلب أتقى المتقين خونفا؟ 
فالرجاء أيضاً ضر وري إذنء. لأن الحياة يدونه تكاد تكون مستحيلة» و«الخوف 
والرجاء هما جناحي الأعمال» التي لا يطير المرء بدونها”'': أو كما قال سهل : 
الخوف رجلء والرجاء أنثى. ريا تتولد حقائق الإيمان”". 


وقد ركز الزهاد الأوائل على الخوف أكشر من تركيزهم على الرجاء. بل 
تمادرا في ذلك. وأكدوا أن الذي يعيش في خوف يبث الطمأنينة لدى جيرانه. 
أنه عر نهم آمنون من أعماله. ولا يحتاجون أن يشكوا فى نواياه' © » وهناك 
الله باعتباره «اسوط الجبروت الإلهى. الذي يضرب النفس النزاعة إلينَّ الشر سوط 
الأدس)2470. ويعكس باب «الخوف والرجاء» في كتاب «إححياء علوم الدين» للغزالي 
بشكل جيد مواقف المؤمنين المختلفة بالنسية لهذه الأحوال. ويدلل على ضرورة 
التوازن بين كلا الحالين للحياة الدينية الصحييدة”*02©, 


ومع مرور || لوقت برزت قوة للرجاء أكثر من الأما ل بالرغم من أن الصوفية 
العتتري 5 ف وني درف ود رم لكنه في حالتهم هذه لم 
يكن خوفا من الحساب أو من أهوال الثار التى أرقتهم على الدوامء بل الخوف من 


)١(‏ (اللمع ؟1) 

(؟) (الكلابازي 45) 

(9) (223 و الإعلال) 

(:) (أخبر العاشقين 7؟7) 

(0) (إحياء علوم الدين 5: 88؟) 

(1) المكي: قوت القلوب. الجزء الثانىي؛ ص 38 وما بعدها. قارن أيضاً التعريف كدى خانقاهي في كتابه: 
كر زيد اهنا ص 51: #من يعبد الله على خوف فقط ٠‏ فهو خروري2 ومن لجعيدة علو د جا قل 
فهو مرجي. ومن يعبده على حب. فهو زنديقك02 ولا يجعلز الملم مساما حقا إلا بالتوازن بين 
الجوائتب الكالاثة. 


نكر اللهء لأنه حتى في أشد لحظات الوجد لا يستطيع الصوفي أن يتأكد من أن الله 
يجعل هذه الحالة السامية فخا يوقعه فيهء مجذوباً إلى أفكار دنيوية مثل الفخر 
ب“لرياء» محجوباً عن الغاية الأسمى. 

ويمكن اعتبار بعض الكرامات على سبيل المثال على أنها من مكر الله لأنها 
متعلقة دوما بالدنيا. حتى أقل أحوال السعادة العادية يمك٠:‏ كن أن تخفي وراءها شيئا 
ند مكر الله ولابد للمرء أن يتخوف منها. من الذي يمكنه التأكد من النجاة أو 
نتبول؟ للمرء أن يرجو ذلك. غير أنه ليس له أن يكون متأكدا دون أدنى خوف. 

والاعتقاد بمبدأ ٠حسن‏ الظن بالله» ‏ أي وعده بغفران الذنوب ‏ مبدأ راسخ 
بى الحياة الصوفية؛ أ! لم يقل الحديث إن رحمة الله سيقت غضبه؟ وقد ترعرعت 
9 أذكار الصوفية من هذا الاعتقاد. وكما تخلل الإيمان الثابت بنعمة الله 
الواسعة والرجاء فى رحمته أدعية أحد الصوفية الأوائل مثل يحيى بن معاذء فقد 
تمسك الصوفية بعد ذلك أيضاً بمبدأ الرجاء. كما قال الرومي منشدا ذات مرة: 

هل زرع أحد في هذه الأرض بذرة رجاء 

لم يضاعفها ربيع رحمته إلى مائة ضعف ربا!")؟ 

ولا يحتاج 0 إلى خوف أو رجاء. إذا بلغ غايته : 

الخوف» و«الرجاء» لوحان كانا للبخار مركبا واقيا 

فإذا ذهب اللوحان والبحار فليس إلا الغرق باقيا! 

يتطابق مقاما الخوف والرجاء مع المشاعر المذكورة في حالتي القبضص 
والبسط. والبسط بمعنى التوسع ا الإحساس بالحماس. 
والسرور التام: وشعور بسعادة قد ينطور إلى وعي بالكرن. وهو الشعور بالتواجد 
في حياة كل المخلوقات» وإلى اوعد اد يي ود شعراء إيران 
واتركنا كثيرا: كانت تلك هي الحالة التي لتى ألهمتهم أن يبدعوا دواوين كبيرة من 
العبارات البلاغية عن المحبوب الإلهي. وهى أبيات تحاول وصف العزة النورانية 
الخلابة: وإخبار الآخرين بحال السعادة التامة التي يبدوا فيها العالم بأكمله نوراً 
بكرا خفن رملا بالراد مولا ايارع النمعين. 


)١187 (الديوان الكير‎ )١( 


١4 /ا‎ 


ما البسط؟ الغيبة عن الدراين كلاهما 


والغوص في مثات العوالم سواهما''“! 


بينسا د الى ف 0 ونقوية الع 5 ؛ يعني الف 3 حصر الروح: حبس 
اانا اذى تف ا 3 الظلام» وهي صحراء الو حجدة الحزينة.» الذي يجب 
على الصو 0 أن يقضي فيها أياماء بل اكد حياته. بالرغم من كل ذلك اعثير 
القبض ا درجة من البسط لدى بعض الصوفية الأوائل. لأنه كما قال الجنيد: 
«إن فبضني بالخوف أخفاني عن نفسي. لكنه إن بسطني بالرجاء أعاد لي نفسي" ". 
في القبض تختفي «الأناكق وهذا أفضل من الثقة بالنفسن التي يؤدي إليها البسطء 
وفي حال القبض - الذي هو ليل الروح الكالح ‏ يكون الإنسان متوجها بكل 
جوارحه إلى الله دون أدنى إحساس بالذات ٠:‏ وحتى بلا طاقة على الأمل أو الرجاء. 
وربما يظهر فجأة نور الوصال أو المشاهدة من هذا الظلام. مثل «الشمس فى 


منتصتف الليل». 


يتضح من التعريفات السابقة أن الصوفية كانوا يحبون صياغة أزواج من 
الأحوال المتشابهة أو المتناقضة. وتموج الكتب بقوائم طويلة من تلك الأحوال 
التي يصعب فهم معناها الحقيقي على غير المطلعين؛ فهم يتحدثون عن «الحضور 
والغيبة). الني يمكن تعريفها بالحضور في قرب الله والغيبة عن الذات. أو 
العكس. كما أن «الجمع' يقابله «التفريق"» و"«السكر» مرتبط ا وأخير 
يصل المرء إلى حالتى «الفناء؟ و«البقاء» المكملتين لبعضهما. ويعتبر كلا 
المصطاحين «السكر» و«الصحوا ذوي أهمية خاصة في الاصطلاح الصوفي. وقد 
ذكرناهما في سياق نقد الجنيد لأبي يزيد. وقد عرف الهجويري الصحو الحقيقي 
بأنه 00 المراد»”؟'. كما قال أيغاً إن أحد مشايخه الصوفيين علمه أن السكر 
ملعب للأطفال. والصحو ميدان الرجال»'. 


)47 (مصييت نامه‎ )1١( 

(6) (مصيت نامه 85) 

() (الرمالة القشيرية *8*) 

(8) (كشف المحجوب 5+0) 
(2) (كشف المجوب 181) 


وقبل أن نتناول آخر المقامات والأحوال عنى الطريق يجب أن نذكر 
صطلاحا يمكن أن يساعد على فهم أفضل ليعض الظواهر؛ إنها كلمة "الوقت». 
أي اللحظة التي ينعم على الصوفي فيها بحال معينة» والتي يعبر عنها باللحظة 
المفاصلة. أو بالمسطاج لالجا ل البائة العصور الوسطى. إن "الوقت كالسيف». 
نهر يقطع كل شيء يكون خلفه أو أمامه. ويوقف الإنسان في تجرد تام أمام الله 
ولذلك يطلق أيضاً على الصوفى لقب «ابن الوقت»ء أي أنه يترك حاضره كله 
ليتلقى ما يمنحه الله إياه: فلا يذكر الحاضر ولا الماضي ولا ينتظر المستقبل' ''. 
إن الصوفي يكون في أعلى درجة من الخبرة الصوفية إذا تحول من «صوفي" إلى 
صافي». فيمكن عندئذ أن يقال: 

الصوفي ابن الوقت. 

والصافي غارق في الجلال» 

ليس ابنا لأي شيء. 

محرر من الأوقات والأحوال”'؟! 
المحبة والفناء9©© 


ومقامي المحبة والمعرفة ‏ الغنوصية ‏ يعتبران آخر المقامات على الطريق 
الصوفي. وأحيانا ينظر إليهما على أنهما مكملين لبعضهماء ومرة يكون الحب 
أعلى من المعرفة؛ وأخرى تكون المعرفة أعلى. ويرى الغزالي أن "الحب بدون 
المعرفة مستحيل. فالمرء لا يحب إلا من يعرف»”*'. وقد حاول الصوفية تحديد 


)١(‏ (قارن: تفحات الأنى م) 

(؟) (المثنوني 1# 156كل 1143# 81) 

ر؟) أنظر: 1:61 نز .176 5 ,قا .لظ مفلل ةستسغطمك؟ عدوا 
(19!9) ملع ماصغط]” معطعمتده هاو عمل سر عطعتامع امن عند ععطعا لام . وهى دراسة أساسية ؛! 
انظر أيضا . .(1954) حنذاذ! صا عطعأاء! عطعكتاكترم ععل [أتمععكا تميج معتكسيك تك تستصتط؟5 
وهناك عدد من من العلماء يعرف من عناوين أعمالهم أن :الحبة يمثل بالنسبة لهم جوهر التصوف. 
انظر. 
(1968) 000 غه عنام ] نول لد تلاتلا عزاو 

(4) (اإحياء علوم الدين 4: 145؟5) 


144 


الجوانب المختلفة للمعرفة» وهي المعرفة التي لا يبلغها المرء بالإدراك المنهجي. 
بز هى معرفة تنضمن إدراكاً عي للسر الإلمي. كان لقب «عارف» كثيرا ما يطلق 
فى ل المتأخر على الصوفي المتمرسء لأن المؤمن يرى بنور الله والعارف 
بر 4 نكري تيه مهفن الورك 86 مره ره لسر انا 
الملرك إدا دخلوا قرية أفسدوها؛. التي تفسر فيها كلسة «ملك" بالمعرفة؛ لان 
المعرفة الإلهية تفرغ القلب من كل ما سواهاء فلا يكون فيه إلا الله”'2. وعرف 
علماء الصوفية ومنظروها كالهجويري”'' كلمة 'المعرفة» بتعريفات كثيرة» إلا أن 
أدى تعريف يرجع إلى الجنيد: "المعرفة هي تردد السر بين تعظيم الحق عن 
الإحاطة: وإجلاله عن الدرك. .. أن تعلم أن ما تصور في قلبك فالحق بخلافه»”". 


سوف نتناول بالدرجة الأولى التيارات التي كان الحب فيها يعتبر أسمى 
الأحوال. لأننا سوف نتبع قول سانت أوغوسطين 1انا5نا8نا4 .51: ١تقدير‏ أي شيء 
سمتوقفف على قدر المعرفة به عناالص!1[ئل اننال 5لالن105لجر0ت 11110111ها دع 
وسوف تكون نقطة الانطلاق في هذا دعاء النبي: «اللهم ارزقني حبك» وحب من 
أحبك. وحب ما يقربني إلى حبك واجعل حبك أحب إلى من الماء البارد)'". 
كانت مسألة «المحبة» أهم نقاط الخلاف. لأن «المحبة؛ لم تكن تعني عند أهل 
السنة إلا «الطاعة»: حتى إن بعض الصوقية المعتدلين قال: «حب الله يعنى حب 
طاعقةة "أ إن الضية كو اظاعة اعون 1111 ون شط الاير 
الآراء الواردة عن ذلك في التصوف المعتدل. فكتب ما يلي: «جعل رسول الله 
الحب نه من ترط انم 20 كالم نه كول 1ه وو لد اسح الي دان 


وكان الصوفية يدركون أنه اليس أحب إلى الله من أن يُخب)”". 


)١(‏ (70] تسرام 

() (كشف المحجوب 537) 

(9؟) (الكلابازي 177) 

(2) (تذكرة الأولياء :1١‏ /لم؟) 

(7) (نفحات الأنس 8ه) 

لقف المكى : وت القلوب + الجزء الثانى . ص .3٠١‏ 
(8) (تذكرة الأولاء 1: 651) 


١ث‎ 


وعندما يقول ذو النون إن «مثل الخوف من النار والخوف من البعد عن 
حبيب كمثل قطرة في بحر عظيم:”'' فإنه يعبر بعبارة جميلة عن تصوف الحب في 
عضر الأول» و يعبر معاصره سري السقطي» البغدادي ‏ الذي يعد أول من تحدث 


2 الحب المتبادل بين الإنسان وبين الله - فى أحد أدعيته التو ذكرها الهجويري : 


إنه من عمل الله أن القلوب التى تحبه ينعم عليها بالمشاهدة. حتى يُمكنها 
التلذذ بها من تحمل البلاء. يقول أولئك في دعائهم : «اللهم ما عذبتنا بشيء 
فلا تعذبنا بذل الحجاب. فإن ملا جمالك القكب لا نحس بالبلوى”""'. 

ينا , جاب. ا ىن باليلو 


وكان الجنيد ‏ ابن أخنت سرى - هو من ابتدع حقيقة أنه «لا يكون الحب بين 
نين حتى يخاطب أحدهما الآخر قائلا: (يا أنال”", 


وقد كان موضوع المحبة معيناً لا ينضب. جعل الصوفية يبتكرون مراحل 
متفاوتة وأقوالاً متعددة لتصنيفهاء إلا أن التعريفات التي قيلت لتعريف الحب 
والمحبة؛ والود والمودة ليست واضحةء وقد كان التقسيم الطبيعي لمراحل المحبة 
ساتداً في العصر الأول. فأبو يزيد يفند مراحل الحب الأربعة قائلا: «الحب لله على 
'دبعة فلول: فقن مزه وهو 2426 وفن مدك وعر ودك. رغن لء رحو لكك 05. رض 
نوعو لقف 7 :ركاف امزطالق المكن ابا يفوك باذ للحي تضفة جرانت: 
كما وضع الهجويري تصئيفاً للمحبين؛ استكمله الغرالي بعد ذلك. يقول 
لهجويري : «المعتقدون في المحبة على قسمين : الأول من يرى إنعام الحق عليه 
ورؤية الإنعام والإحسان تقتضي محبة المنعم والمحسن. والشاني من يضع كل 
الإنعام في محل الحجاب» يسبب غلية المحبة. ويكون طريقهم إلى الإنعام من 
رؤيتهم للمنعو»” 7 وهذا يعني أن الحب يمكن أن يتوصل إليه بالأدلة العقلية ‏ قلت 
أو كثرت ‏ عندما يصعد المرء بسبب الإنعام بحبه إلى المنعم. بينما يستغرق آخرون 
في مشاهدة الخالق. فلا يرون الإنعام إلا لأنه من عظمة المنعم. 





)١١(‏ 5.116 بيصسهلها )د وعزاووكة عط] :مموامطعزلا .له .ا 
(؟) (كشف الممحجوب 2.١١١‏ حلية الأولياء )١8٠ :3٠١‏ 
(5) (تذكرة الأرلياء ؟: 19) 

)5١47 1:1١ (حلية الأولاء‎ )4( 

(6) (كثف المحجوب ١8‏ *) 


ل 


ومن بين مقامات المحبة التى ذكرها الصوفية الأنس والقرب والشوق» 


واختلف التسلسل عندهم بناء على خبرتهم الشخصية» وقد غير عن المراحل 


المتسامية بشكل أدبي في العبارة التالية ة: #قلوب العارفين أوعية المحبةء وقلوب 
المحبين أوعية الشوق. وقلوب المشتاقين أوعية الأنسى»0". والاستغراق التام في 
الأنس يتبين في قصة جاء فيها أن أحد الصوفية أجلسه مضيفه في زاوية منعزلة 
م د أسبوع كاملء وعندما عاد المضيف وطلب المعذرة من الضيف. 
قال له: «لا عليك» فإن الله أذهيب الخوف من الوحشة عن أحيائه»”'. فالأنس بالله 
لك مضا لذ ارسق مو لفل «الوسيةة رقع اتنا بقاناة انين الو 

تتضمن الشعور بالوحدة في المكان القفرء. بالبعد عن الاستئناس والراحة في 
الوطن. وكذلك بالغربة عن كل المخلوقات: كما يحسها الصوفي في أنسه بالله'" 
ويرتبط الأنس أيضاً بالجمال؛ أي بجلاء صفات الله الحسنى المؤئْسة. والأنس 
يقابل الهيبة؛ التي تستيقظ في قلب الصوفي عند جلاء جلال الله وقوته””': ومما 
يتعلق بالقرب أن ١‏ لصوفية اجتهدوا دائما في تعريفه بأنه ليس قربا مكانياء فهو على 
الأحرى قرب أخلاقي: ينشأ من خلال تأدية أوامر الله» وهو ضد البعد عن الله 


الذي تسببة معصية الا 
واخترع الصوفية المتأخرور ن نظاما معقذا لدرجات القرب المختلفة: 
اقرب الصفات» والاقرب الأسماءف النق يمكن تفسيرها بدرجة امتلاك الصفات 


السامية اله لني تنرجع إلى الله. كما يعتمد مصطلح "قرب النوافل» على الحديث 
القد سي الذي لا بد أن يكوه ن له وجود منذ العصر الأو ل. يمول الله : 


لا يزال عبدي يتقررب إلى بالنوافل حتى أحبه. فإن أحببته كنت بصره الذى 


ا 0 
وإك أتاني يمشي أتيته ا 
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١ه؟‎ 


ونفضل طريقة النقشبندية "قرب الفرائض». أي القرب الذي ينتح عن أداء 
الواجبات: وهو احال النبى»» بينما قرب النوافل هو «مقام الولى»': ولا بد أن 
نضيف في هذا المقام أن بعض الصوفية لم بقبلوا مصطلح «القرب» على الإطلاق» 


كن يفتر ض ثنائية المح والحبي 2 بينما التصوف الحق يعنى 7 5 الوعوية, 


وقد أدى ذلك الشعون يكثير من الصوقية إلى رنض. مقا #الشوئةء. لأن 
المرء يشتاق إلى غائبء بينما الله لا يغيب أبدا!”'. وقد افتخر آخرون بشوقهمء 
خلافا لمن قال بعدم ضرورة مقام الشوق. :و حين عدم جوازهء لأن المحب 
الصادق يعيش مع الله الذي هو أقرب إليه من حبل الوريدا” ". قال أبو يزيد 
البسطامي: الو وضعت الجنان الثمائية في كهفي. وأعطيت الملك على العالْمَين. 
فلا يساوي ذلك عندي زفرة تخرج من أعماق روحي ساعة الصبحء عندما أفكر في 
رق ه40 

وزعم آخرون أن الشوق لا نهاية لهء لأن الحبيب لا حدود لهء وكلما اقترب 
الصوفي من حبيبه الإلهي. كلما أدرك عظمة صفاته. وجوهر ذاتهء ولهذا لا يمكن 
أن ينتهي شوقه للغوص في أعمق أعماقهء وقد وصف الغزالي هذا الحال ببراعة في 
كتاب الشوق في الإحياء'”*'» وقد كانت القوة العارمة للحب والشوق هي التي 
ألهمت كثيرا من شعراء الفرس : 

تتلاشى حدود هذا الحب كل لحظة أكثرء 


وفي كل وقت تصبح حيرة الناس فيه أكبر"'“! 


كان هذا من شعر العطارء وقد أردف حافظ قائلا: 
وما لا بداية له فليس له نهاية! 


)١؟؟ (نفحات الأنس‎ )١١ 
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وكيف يمكن للمرء أن يصف الحب الموهوب من الله وصقا مناسبا؟ 

فإنه أكبر النغنك مائة مرةء فالبعث له حد» بينما الحب لد حدود لهو والحب 
له خمسمائة جناج». يمتد كل جناح فقوا مك عنرشن الله إل افق ا 

هكذا يحاول الرومى أن يصف عظمة وقوة الحب» كم ينبه عرفي المحبين 
فى أواخر القرن السادس عشر بأن لا يغفلواء لأنه: 

فى مام الحب هنا مائة منزل» أولها البعث» 

والوسيلة الوحيدة للقرب من الحبيب الإلهي هي التطهر الدائم وتمثل 
الصغات الإلهية بدلا من الصفات البشرية» وقد وصف الجنيد ذلك بأنه تحول 
أحدثه الحب» كما يلي: «المحبة فتاء المحب في صفاته؛ وتصديق الحبيب في 
ولكل وهى اادخول صفات المحبوب على اليدل من صفات ال وبعد 
عدم كرون ابتدع الشاه ولى الله الدهلورى (ت ؟ج؟7١ا)‏ رمز متاسِيا للصفاء الروحى» 
0 5 :1 5 ا 5 3 
عندما توسع في المعنى التقليدي لنار الحب: 


200 


يوضع الإنسان مثل قطعة من الثلج في إناء فوق النار؛ فيذوب» ثم يسخن. 

ثم يغلي. حتى يتبخر من حرارة القرب الكامنة في الحب الإلهي””. 

وشبه الغزالى هذا الحب الصافى ب «شجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها فى 
ليان 0" كما جاءنئ لاد انه وتسازها عر عد اك الفلا وعلى اللسان 0 
الجوارح”'” ؛؟ وهذه الجا هي طاعة أوامر الله؛ والذكر الدائم لهء الذي 56 
القلب. ويجري على اللسان. وقد ركز الصوفية كثيرأ على أهمية الذكر لزيادة 
المحبة؛ وهذا الحب هو نار يصطلي بها كل شيء إلا المحبوب””*'؛ كما أن الشوق 
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.لى الله نار يشعلها في قلوب أحبائه ليحرق بها كل ما يمكن أن يشغل قلوبهم 
ان 


والطاعة كما يعرفها الصوفية هي التسليم التام. أي تقبل إرادة المحبوب» 
انوا أكانت في شكل إنعام أو غضبء. كما أن الحب لا ينقص بالإساءة ولا يزداد 
بالإحسان”''؛ ولا بد للمحب أن يقف على باب المحبوب حتى وإن طرد؛ فمن 
واجبه أن يجعل «روحه مكنسة:”' على بابهء وقد ارتأت الأجيال المتأخرة عدم 
كفاية تلك الدرجة من التسليمء لأنه يتضمن شيئا من الإرادة الذاتية: 

أريد وصاله ويريد هجري 

فآترك ما أريد الاو 

وهكذا لا بد أن يكون حال المحب الصادق» فمرحبا بالعذاب والموت إذا 
أمر بهما الحبيب: 

ولو قلت لى مْتْ مِبْ سمعا وطاعة 

وكلت لداعي الموت أهلا ومرحا0*) 

وذلث لأن الموت يعني فناء الصفات الجسديةء وإزالة الحجاب الذي يفصل 
بين الحبيب الأزلي والمحب المخلوق خلقا مؤقتا. 

لا خير في الحب بدون الموت””" » فالموت يفهم هنا بأنه موت الصفات» 
أو أنه الموت الجسديء لأنه يأخذ الخليل إلى خليله”"' » وإن حديث «موتوا قبل 
أن تموتوا» قد أتاح للصوفية إمكانية التفكر في أن يتخلصوا من الصفات الدنيئة 
للرحيل إلى الحياة الروحية القادمة”**. إلا أن الموت الظاهري كان أيضاً هدفا 
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لذاته. كما تبين حالة الحلاجء لأنه أزال ال «أنا» المعذّبة التي تحول بين المحب 
والحبيب. يذكر الغزالي قضة مؤكرة عن إبراعية؛ اللى تاذاء عللك الموت"فأرن أن 
يتبعه. لأنه لم يكن يعتقد أن الله سيميت من يحبء لكنه سمع هاتفا يقول: «هل 
رأيت خليلا بكره لقاء خليله؟؛. فلما سمع ذلك أقبل على تسليم روحه لملك 
الموت”". والمحب الذي يعتقد آن الموت ماهو إلا قنطرة تاخذة إلى الحبيب لا 
بد «أن يسلم روحه:مبنسما مثل الوووةة" لذلك رقص الحلاج في أغلاله عندما 
أخذ للقتل. وربما كانت الفكرة بأن للشهيد مميزات في السماء هي التي ساهمت 
في صياغة صورة #شهيد الحبك'. الذي له مكانة خاصة عند الله إن هو قتل بسيف 
الشوق أو مات على طريقه الوعر إلى الحبيب» وهو الطريق الذي تزين فيه آللاف 
القلوب والأجساد أشجار الشوك كالزهور الحمراء. كما وصفها غالب. والصوفية 
يعتمدرن على الوعد القرآني: «ولا تحسبن الذين قتلوا في سبيل الله أمواتا بل 
أغبينا ف" ارقت ده كنشمية الأللاع السسط الاوك عنث اللسيناةة للق سيوف 
الفحبين”*' افلا .فى إفن, إلا البافي”” + وليس هناك أغظع'من 'تواب الذين كلهم 
الحب. والصوفية يعرفون بل يحبون الحديث القدسي الذي أوحي به إلى الشبلي: 
"من قتله حبي كنت له دية». وشهيد الحب يكافؤه الله بنفسه. ولن يفترق عنه أبدا 


من ناك دمه فى ححبه. 


أدت تلك الأفكار بالصوفية إلى اجترار كل أنواع اليلاء على أنفسهم. بل 
كانوا يعتبرونه علامة على فضل الله وإنه ليس بصادق في حبه من لم يتلذذ 


بضربه»”"2. لكنه حتى هذا لم يكن كافياء فإن الصادق من ينسى الضرب إذا نظر 
إلى حبيبه”"". وقد تطورت تلك الأفكار في الشعر الصوفي المتأخر لتصبح صورة 
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'لحبيب كالطبيب الذي يجرح المريض ويداريه. لأنه ١لا‏ يدواي الجرح إلا من 
جرحهة"''؛ كما أن الابتلاءات والإغراءات دليل على أن الله قريب. لأنه ‏ 
استشهاداً بمقولة الحلاج همرة أخرى «البلاء هو ذاتمف لأنه كلما ازداد حبه لأحد 
من خلقه كلما زاد ابتلاؤه له. آخذا منه آخر أسباب المواساة في الأرض» حتى لا 


9 زحيف4ق 
بتو كل المحب على احدل سواه ٠.‏ 


من البديهى أن يكون هناك حديث معروف لدى الصوفية عن هذه المعاناة: 
“أكثر الناس بلاء الأتبياء ثم الأولياء؛ ثم الذين يلونهم». فالأنبياء أكثر الناس 
بلاغء لأنهم أقرب الناس إلى الله. كما يتضح في كثير من القصص القرانية» التي 
فسرت مع مرور الوقت تفسيرا يجملها. وكذلك تطول قائمة المحبين المبتلين بمرو 
الفرون. وارتبطت كلمة "بلاء» ارتباطا روحيا بكلمة «بلى». التي قالتها الأرواح في 
يرم الميناق الأول حبك فلك معتقا كن ناك يكليها اهيه إلى يو التحيتاى؟ 
ركما يصفى عصير العنب من خلال التخمر المستمرء حتى يصبح خمراء وكما 
يطحن القمح ويعجن ويبدوا للعيان معذبا (بالنار). حتى يصبح خيزاء فكذلك لا 
تنضج الروح البشرية إلا بالألم. وعندما يبحث الزهاد عن عفر الله ورحمته فإن 
2 


المحبين بحثون عن «الزحمة») وهى تلاعبٍ أحد الشعراء الفارسيين بالألفاظ, لأن 


كلمتي "الزحمة» و”الرحمة» تختلفان في الكتابة العربية من خلال التقّط. 


وهذا التلذذ بالألمء وهذا الشعور بأن الابتلاء «هو أسرع فرس يصل بالإنسان 
إلى الكمال» (كما أكد العلامة إكيهارت معبرا عن الكثيرين من مشايخ الصوفية)» 
هذا الموتف كله ساهم في تطور لغة رمزية في الشعر الصوفي المتأخر يصعب 
تذوقها على القاريء الغربي غير المطلع؛ حتى إنها غالبا ما يصطدم بها بعض 
مفكري الإسلام المعاصرين فلا يفهمونهاء فقد شبه المحب على سبيل المثال بكرة 
البولو التي تتدحرج بلا رأس أو قدم إلى حيث يدفعها مضرب الزميل (ويرمز إلى 
المضرب غالبا ببخصلة الشعر الطويلة). 


)١(‏ (حلية الأولياء :7١‏ 87#؟) 
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دار الجدل قبل القرن العاشر عن الحب الصوفي والشوق بطريقة أكثر م -. 
نظرية: وكان السؤال عنهما ذا طبيعة دلالية. وقد رفض المتشددون من ار س-. 
كلمة :محبة». وعندما جاءت المحاولات الأولى لإدخال كلمة ١عشق؛‏ في م ". 
بين الإنسان وبين الله اعترض حتى معظم الصوفية» لأن هذه الكلمة تتفضس حب 
شبفي جارف ممزوج بالمعاناة. ومثل تلك الصفة لا يمكن أن تكون من صفاب 
الله؛ المستغني بنفسه؛ كما أنه من غير المباح الاقتراب من الرب بمثل دب 
المشاعر. والنوري ‏ وهو أول من أدخل كلمة العشق ‏ قد أظهرر ذلك بقوله 
العاشق نل علن البعدة مشا البح حلقة يح 

وقد كان الحلاج هو من عبر بهذه الكلمة عن طبيعة القوة الباطنية للحب 
الإلهي بأنه «غاية المراد" اءلاءنام556ع 1أ5نل علء كما سماها ماسئيون. وهي فكا. 
أثرت بالتأكيد على الشعر الصوفى المتأخر؛ حتى بدل فخر الدين العراقي كلمب 
الشهادة إلى «لا إله إلا العشق». 35 تعبير كثيرا ما سمعته من الصوفية الأتراك. 

ثم غدا النقاش حول الحب الصوفي أكثر تعقيدا عندما ظهر في بغداد في سد 
٠١‏ تقريبا مصطلح «الحب العذري؛ أي «الحب الأفلاطوني». فقد تغنى جميل - 
اا و و القرن الثامن ‏ بحبه العفيف لبثينة في أبيا 


بذيعة سبقت تقريبا شعر الحب لدى الشعراء المر ويادور 1201088007 الأسياين 
والة نسيين. وقد جاء ذ الصدية 0 و لد مات شهيدا؛'. 
كنا اك ب د ا ن مؤسس المذهب الفقهى ي الظاهري - كتاباً إبان حياة 


الحلاج عن الحب العفيف يتضمن مائة باب في 88 الحب العذريء. وركز على 
ضرورة «الاستشهاد العفيف». وقد رفض هو وأتباعه إمكانية تبادل المحبة بين الله 
وبين الإنسان؛ واستثنوا كل عنصر بشري من الحب الصوفيء لكنه بعد مائتي عام 
امتزج كلا التيارين في أشعار كيار شعراء التصوف الفارسيين. 

والاتهام الآخر الذي وجه إلى نظريات الحب الصوفي هو أنها تتضمن أفكار! 
مانية» فعبادة الله من خلال الحب بدت مثل الزندقة المائية؛ وهي التي اتعتقد بأن 
الأرواح جزينات من نور الله الأزلي؛ وأنها محبوسة في الجسدء وسوف تجذيها 


)588 (شرح شطحيات‎ )١( 


نوة مغناطيسية مرة أخرى لتعيدها من جديد إلى مصدرها. ولا يعتبر هذا التفسير 
صحيحاً بالنسبة لمراحل الحب الصوفي الأولىء لكنه يشير إلى تطور كان موجوداً 
في نظريات الحب الصوفي. فالحب كان بالنسبة لكثير من الصو فية المتأخرة نوعا 
من لفو وه النماء" التي تساعد 07 تطوير الإمكانيات الموجودة فى كل إنسان 
للوصول للكماله» كما أن «التمني الذاتي' لدى رس الحلاج أصبح من قريب أو 
بعل القوة الجاذية. !! لني أحدنت الانيثاق» والتي سوف تعيدذ كل شىء بعد ذلك إلى 
مصكد: انيثاقه. 


لكن الحب الذي عاشه الصوفية الأوائل كان تجربة وجودية شخصيةء ولم 
يتردد الحلاج أن يجعل مرتبة الحب عضن 2ه الإيمان: «إنه نعمة إلهية بدونها 
لم تكونوا لتعرفوا معنى الكتاب ولا الأيمان0''. كان الصوفية يشعرون أن الحب 

.لذي يعيشونه ليس من صنيعهم. بل من صنيع الله ألم يقل القرآن اليحبهم 
00 وهو تعبير يوضح أن حب الله يسبق حب الإنسان؟ وإذا أحب الله 
عبده ا أن يحبهء فلا يستطيع أن يرد هذا الحباء لأن المسادرة 
كانت من الته' "رو لتحت لا نيك تعيب لأنه فضل من الله : «إذا رغب عالم 
بأكمله أن يحوز على المحبة فلن يستطيم» لأن المحبة منحة إلهية لا تكتسب»!*. 
والصوفية الذين عمقوا اقتناع كل المسلمين بأن عظمة الله تطغى على كل شيء كانوا 
بشعرون دائما أن الإنسان من الضعف بمكان ليبحث عن الله» وقد تغنى الرومي 
بالأبيات التالية بعد ثلثمائة عام من أول ظهور لتلك الأفكار: 

التورحد لا يصل إليه إلا محب» 

ما لم يختاره له الحبيب”*؟! 

وفكرة أن الله كان 1 مخفياً». فأراد أن يعرف فكرة قد نبعت من الشعور 
بأن الله يريد ان يُجب وأن يُحَب. إنه كما قال إقبال فى العصر الحديث : 


)١(‏ (61)0 لاماوون2 هلآ 

(59) «(المائدة ود) 

(9) (حلية الأولياء :3١‏ 8) 
(4:) (كشف المحجوب: 0944) 
(2) (المشتوي 1# 15345) 
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ا د 


حاول الصوفية كثيراً أن يصموا حال الحب الصادق ف في صور شعرية فقد 


رأ أبو يزيد صمْةٌ الحب + امس 304 فس لقان البريف فأمطرت محبة. 


ا 


اع لاو ا فغاصت قدمي فيا لمحبق كما تغوص القدم شي حديقة 


3 
ب 


0 كما تمثل الشبلى أيضنا تلك بالصيوز الربيعية . الي أصبحت موضوىع 


محببا في الشعر الفارسي. دوقت العارف مثل يوم من أيام الربيع.ء يومض البرق» 
د وتتفتح البراعمء وتغرد الطيور. وهذا حاله. ييكى بعينيه» ويتبسه 

ويتلظى قلبهء ويلهو برأسهء ويذكر اسم حبيبه ويطوف !© ٠‏ في مثل 
تنك 0 التقنية فجأة ؛ شعراً خالصأء وكثير من هذه 
النوصيفات ترد في شكل احديث؛ يبدأ بعبارة ”إن لله عبادا ...22 أو تعرض على 


أنها حديث قدسيء مثل ذلك الذي استشهد به الغزالي: 


إن لي عبادا من عبادي. يحبونني وأحبهمء ويشتاقون إلى وأشتاق إليهم 
وينظرون إلي وأنظر إليهم . .. علامتهم أنهم يراعون الظلال بالنهار. كما 
يراعي الراعي الشفيق غنمهء ويحئون إلى غروب الشمس كما يحن الطائر 
إلى وكره عند الغروب. فإذا جنهم الليل واختلط الظلام وفرشت الفرش 
ونطبت الأسرة وخلا كل حبيب بحبيبه نصبوا إلى أقدامهم؛ وافترشوا إلي 
وجوههمء وناجوني بكلامي؛ وتملقوا إلي بإنعامي؛ فبين صارخ وباك؛. وبيس 
متأوء وشاك. وبين قائم وقاعدء وبين راكع وساجدء بعيني ما يتحملون من 
أجلي + وسقي مايسكون من حي ا 

وسوف يككون لهؤلاء المحبين يوم القيامة مكانة خاصة مع الأنبياء. كما أن 


المتحابين فى الله سوف ينظرون إلى أهل الجنة من أعمدة من العقيق الأحم”". 


)١(‏ اقبال: زبور عجمء الجزء الثاني» رقم 5 (لا؟9١).‏ أنظر: تعاو0 عمل النتاععامة! :اعتصصتتكن5 لم 
5 .8 ,(1977) 

(؟) (تذكرة الأولاء )١53 :١‏ 

(5) (تذكرة الأولياء ؟: لالا11) 

(؟) (إحياء علرم الدين 14: 78ا؟) 

)0( الديلمي : كتاب الألف المألورف (لكتقكلر ص 2151١١‏ 111, 


حل 


كن وصف الحب الصوفي وصفا تاما ليس في الإمكان؛ وليس هناك أروع من قول 
سمنونا لمحب: «لا يعبر عن شىء إلا بما هو أرق منهدء ولا شيء أرق من 
المحبق قبم يعبر عنها؟000) 
نور المعرفة أو نور اليقين الذي ينتح عن العلم اللدني. فالعلوم مثل زجاج النظارة. 
الذي لا يرى بنفسهء بل يكون بين العين والشىءء كما قال فى القرن السادس عشر 
أحد صوفية السند مستخدما صورة حديئة. وفى نفس الوقت محافظا على الرؤية 
التقليدية. وقد بين ذلك الصوفى تنك الصورة من خلال حديث سمهى فيه «العلم» 
بال «حجاب الأكبر» الذي يبعد الإنسان عن الله؛ فالعقل يصبح على طريق الحب 
«كالحمار يحمل أسفارأ” . وهو حمار أعرج» بينما الحب ‏ 5 يطير كالبراق الذي 
أخذ النبى إلى حضرة الله" . 

كان التناقض بين الحب والعقل التحليلى موضوعا لا ينضب لدى الشعراء 
المنأخرين. فكانوا يرجون: 

والعقل بجوار الحب أشبه. 

بلص معلق والوالي قربه”*'! 

وهكذا أصبحت صورة المجنون الذي ضاع عقله خلف ليلى نموذجا للمحب 
الصوني. 

يعتير الحب أكثر الصفمات بشرية». لأن الله خلق آدم م: الحبء وآدم يحمل 
صورة الله في نفسهء فلا يستطيع أي مخلرق أن يتعقبه في طريق الحب 

لو ذاق طعم الحب ملك» 
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)١0/7 (كثف المحجوب‎ )١( 
(؟) (الجمعة د)‎ 

(*) (الديوان الكبير 19810) 
(4) (الديوان الكبير )47١‏ 


(©) (مصيت نامه 45) 


يتردد الصوفية في تسمية من لا يعرف الحب "بقرة»؛ أو #حماراً»؛ أو 
“عط فاسث 14 أو لأنعاماً». لأنه طبقاً للآية القرانية "كالأنعام بل هم أضل”". 
كب كل تعبير (أدنى من الكلب» وارد"'؟. لأنه حتى الحيوانات تعرف جانيا على 
الأقر مل جوائب الحب. 

وأجمل تلك القصص التى استخدمها العطار وأعاد العراقي قصها تتحدث 
عل و'عظ من شيراز كان يتكلم عن الحب بكل تأثير حتى أبكى كل السامعين. 
وكان فد سأله قبل الخطبة رجل عما إذا كان يعرف أين شرد حماره. وبعد الخطبة 
سان الواعظ القوعء إن كان من بينهم من لم يشعر بالحب أبدا. 

في غباوة الحمار قفز رجل أحمق. 

سأله الشيخ: أانت من في الحب قلبه مغلق؟! 

أجاب نعم! قال هذا حمارك ذاته 

هات اللجام ها هو قد وجدته""! 
والمحب الصادق هو الذي ينال شرفي الدنيا والآخرة؛ ألم بعل النين” 


«"المرء مع من أحب»؟ فالمحب إذن يكون مع الله دوم لأنه يحبه ولا يحب أحداً 
)20:0 
أو . 


كان الحب بالنسبة للصوفية هو الطريق الشرعي الوحيد لترويض الغرائز 
الوضيعة؛ فمواعد الزهد نفسها ذات طبيعة سلبية تامة. ومهما كان مدى ضرورتها 
فلا بد أن تطبق من خلال الحبء. ولن يتبدل شيطان النفسر إلا باتباع هذا المنهج. 
وبعدها سيصبح مثل جبريل وستختفي صفاته الشيطائية””2: وإذا وصل المرء إلى 
حال «التوحيد بالحب»» فحينئدٍ ينظر بعين العلم اللدني؛ وسيفهم الطرق الموصلة 
إلى اش لأن قبول الإرادة الإلهية الممزوج بالحب هو فقط الذي يمكن أن يحل 
لغز الإرادة والقدر في ترابط أسمى. وإذا ما اعتبر المريد أن آخر المقامات هو مقام 


)١78 (الأعراف‎ )١( 

(6) (المشوني ه8. )5١١8‏ 

(9) العراقيى: (1939) وعناهرا ناا أت ورتاوك 126. فارسى؛ نص فى ص 05. 
(4) (تذكرة الأولياء ؟: هلم) 1 ١‏ 

(9) (المثنوي 1:4 518”) 


١ك‎ 


الحب أو المعرفة فعليه أن يواصل أعماله التحضيرية»ء كالذكر والتركيزء فريما 
أوصلته مرة إلى هدفهء أي إلى الفناء والبقاء. ولابد أن يركز في الاستغراق التام في 
“المراقية؛. فربما وصل منها إلى «المشاهدة»» وإن تنك المشاهدة توصف لتقريبها 

لى الأذهان بأنها «الحضرة» أ و «القرب" المرتبط بعلم الل وينتقل مقام «علم 
اليقين؛ الصادق إلى مقام «عين اليقين) (مقام العارفين)؛ إلى أن يتلاشى في احق 
اليقين؛. وهو مكان أحباء الله. تلك التعبيرات نفسها توجد فى سورة الإخللاص وفي 
سورة الواقعة آية 495 غير أنها بالطبع ليست بصيغة ذات صبغة صوفية. ويرمز إلى 
هذا التدرج في كتاب الحلاج «الطواسين» بمصير الفراشة التي تعلم علم اليقين 
عندما ترى نور الشمعةء وتعلم عين اليقين عندما تقترب وتشعر بالحرارة؛ وتعلم 
حق اليقين عندما يلتهمها اللهب في النهاية. 


ومعرفة المعنى الحقيقى للغناء من القضايا الشائكة فى دراسة التصرف.». وهو 
يقترب من معنى الكلمة الألمانية 82161068 بمعنى العدم والاندثار والاختفاء. 
لأنها ضد كلمة 77/6:061 بمعنى الصيرورة والوجود. 


وأراد بعض العلماء أن يساووا بين الفناء وفكرة ال 801078288 «السكون التام 
باعتباره الهدف النهائي» في الهندوسية البوذية؛ ولكن ذلك ليس صحيحاً. لان 
فكرة الفناء لا تعني التحرر من دورة الميلاد المليئة بالألمء فالإسلام لا يعرف 
تصور اتجدد ميلاد الروح" 0108!. بل يعرف حقيقة استقلالية الروح البشرية. 
والفناء في بدايته مصطلح أخلاقي . أي أن الإنسان يفنى عن صفاته البشرية ويتلقى 
الصفات الإلهية. فهو إذن مقام الحديث الموجود بالفعل: اتَحْلقوا بأخلاق اللهاء 
بمعنى : طهروا صفاتكم الوضيعة بالمجاهدة 'لروحية الدؤوبة؛ واستبدلوها بالصفات 
الحميدة؛ التى وصف اله ذاته بها فى القرآن. والدرجة التالية هى «الفناء فى 
المشاهدة» غندما تحاط الروح ينور الله الأزلي؛. وآخر مرحلة هي 2000 
الفناء". عندما يتلاشى المرء في وجود الله أو على الأحرى في إيجاد الله لأن 
كلمة 'وجود؛ التي تترجم عامة بكلمة 602اولا مأخوذة من الفعل "«يوجداء وهذا 
«الإيجاد' أو "الوجود» هو بالضبط ما يدركه الصوفي. 
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وهناك بيت شعري يشير إلى الوجود الإنساني المخلنوق خلقا وقتيا: 
تدائضة نوهيس عنامي وج عي حادب او 

فالإنسان لا بد أن يستعيد الحالة التي كان عليها يوم الميثاق الأول؛ عندما 
خلقه الله ووهيه وجوذا لخاصاء وهو ما تضمن اتفضالاايين الله الآزلي وبين الإنسان 
المخلوق خلا وقتيا بسبب حجاب الخلق”"'؛ وهذا الحجاب لا يمكن أن يتوارى 
تماما أثناء الحياة الأرضية؛ فالصوفي لا يمكن أن يفنى فناء ماديا تامآ في الله. لكنه 
يمكن أن يتيه لفترة فى بحر الحيرة العميق: كما قال الكلابازي: 

الغناء. .. هو أن يكون غيبة عن أوصافهء فيرى بعين العتاهة وزوال العفل 

لزوال تمييزه. .. وهو على ذلك محفوظ في وظائف الح عليه. .. وإما أن 


يكون إماماً يقتدى به ويربط به غيره ممن يسوسه'"ا 


والمشكلة هى ما إذا كان الفاني يعود إلى أوصافه بعد هذه التجربة الصوفية : 

لايرى كبار الصوفية رد الغانى إلى بقاء الأوصاف. وقالواإن الفناء فضل من الله عز 

ككل ساعن اعد ورا كرام مد و عياط للدي داكن لو كمال لدعي 

وإنما هو شيء يفعله الله عز وجل بمكان اختصه لنفسه واصطنعه له”أ". 

ويعود أحسن تففير لمفهوم الفناء والبقاء للعالم الياباني توشيهيكو إزسوتسو 
الذي أوضح معنى الفناء بأنه «التلاشى التام للإدراك بالأنا عندما لا يبقى إلا الحقيقة 
الخالسة التمطلفة يكرنيا إذراكا مطلتا قل «انقسانية إلن بالق ومعدرق! رك 
هى الحالة التي يسميها الصوفية حالة «الجمع؛» فالصوفي إذن يعود إلى اللحظة 
التي كان فيها الله ولم يكن أحد سواه. الفناء «هو بكل تأكيد تجربة إنسانية. .. لكن 
الإنان ليس هو الفاعل لهذه التجربة؛ لأن الفاعل هو الحقيقة الصوفية نفها على 
الأحرى». ويمكن أن نفكر هنا في محاولة الرومي توضيح تلك الحالة بذكر مثال 


00 (اللمع 4ه6) 

(؟) (ذم6غاملة) 
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وما بعدها فى باب أساسى هن الكتاب. 


حري: إن قلنا ٠مات‏ زيد» فإن الفاعل النحوي في الجملة هو "زيداء: ولكنه ليس 
لفاعل الحقيقى”'2. 
بعد ذلك يستطيع الإنسان أن يصل إلى حال 7البقاء»: ثم يصل أخيرا إلى 
لتفرقة أو الجمع : «انتقل الإننان من حالة العدم المطلقء وتحول تماما إلى ذاته 
لمطلقة؛. وسوف يتجلى التعدد ثانية: لكنه بشكل مختلف. إثباتا للحقيقة 
لواحدة؛. ويتعامل الصوفي في هذه الحالة من خلال اللهء وكما يقول |( لسنائي في 
لللاعب طريف بالكلمات: 


اسأل عن الدراويش إن كنت باحثا عن البقاء» 


فهم خيوط و عتّدات في قباء اليقاء7؟؟! 


يرتبط «البقاء» بالنسبة لمعظم الصوفية بأعمال النبوة خاصة.» فالله الذي وعد 
النفس المحبة أن يكون «عينها التي تبصر بهاءء 0 أيضاً كيف تتوجه أعمال الأنبياء 
إلى العالم م بعد أن ار فبعد معركة بدر خاطب الله محمداً قائا : 
'وما رميت إذ رميت»" "“» وبالرغم من أن كثيراً من الصرفية ادعوا وصولهم لتلك 
الحال» إلا أن التفريق بين الجوانب النبوية والجوانب الصوفية لكلتا الطالية 
اكتسب أهمية خاصة. وخصوصا في المدرسة التقشبندية. 

و'الفناء؛ لا يمكن تبديئه ب «الاتحادء. لأن المصطلح الأخير يفترض وجود 
ذاتين منفصلتين عن بعضهماء وينظر إليه لهذا السبب على أنه من باب الزندقة. 
مثله مثل "الحلول'. وهو ما يعرف بحلول اللاهوت في النأسوت» ولم يتهم 
المسلمون السنيون النصارى فقط بإيمانهم بالحلول؛ بل اتهموا الحلاج وممثلي 
تصوف الحهمب أيضاً. لكن الفناء يعني على العكس من ذلك فناء الصوفي في 
الحضرة الإلهية 

حاول الصوفية المتأخرون أن يشرحوا معنى الفناء والبقاء فى صور رمزية 
رائعة؛ لأن الاستعارات البلاغية فى التصوف والفلسفة ليت من لحار الأدبية : 





)١(‏ (المتنوي *23 للم) 
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بل تدل على طريقة تفكير خاصة» فقد تحدث الصوفية مثلاً عن تجربة النور 
الالصواد: وهو نور الحيرة: إذا سطع النور الإلهي في إدراك / وفي تختفي كل 
الأشياء وتغيب عن النظر (يتحدث صوفية العصور الوسطى وصوفية عصر النهضة 
في ألمانيا عن «الليل الساطع نوره . 121ههل2 عااء:ل] وهذه هي تجربة الفناء. 
بمعنى إظلام كل الأشياء؛ حتى يدرك الصوفي إدراكا جوهريا أن هذا الظلام هو في 
حقيقته نور الذات المطلقة. لأن الوجود يغيب عن النظر ويبدو كالعدم. ومعرفة 
جلاء هذا النور الأسود تعنى العثور على ماء الحياة الأخضرء. الذي يكمن كما تقول 
الرواية فى أعمق أعماق الظلمة. والبقاء يكمن فى قلب الفناء. 


0 


وقد استخدم الحلاج صورة اللهب والفراش ليصف للصوفية مسألة الفناءء 
ويشبه الرومي موضحا صرحخة الحلاج «أنا الحق» الصوفي في هذه الحالة بقطعة 
الحديد. التي تلقى في فرن الذوبان؛ ونتوهج حتى تبدو مثل النار”") 
عدم الوصول إلى حالة الاتحاد المادي. فهذا التشبيه المعروف فى الرهبائية 
رالتعيوتا الملمسسين إرجل لدي الضوقة اللورباختيو رفي إبزات ا 


حاول الرومي كذلك أن يشرح مقولة الخرقاني بأنه «لا يوجد في العالم 


٠‏ بالرغم من 


صوفي. وإن كان فلن تجده», فقال الرومي في ذلك بيتا من الشعر أوضح ما يكون 
في كشف سر الفناء: 

كلهيب الشمعة في حضرة الشمس 

ليس له وجود وإن بدا موجود”"! 

وهناك صور بلاغية لتجربة الفناء والبقاء جديرة بالملاحظة بدأت من العطار 
وانتهت إلى المتصوف الهندي مير درد في القرن الثامن عشرء وهي تشبه الذات 
الإلهية بملاحة يسقط فيها حمار أو كلب. فيفقد صفاته الوضيعة. متحولا إلى ملح 
ومحفوظا فيه. وهذا! التشبيه أقرب ما يكرن إلى الملاحة والإثارة: وهو يستخدم 


بهذا المعنى لوصف ملاحة الحبيب الذى يذوب فيه المحب4). 





)١148 (المشوني ؟:‎ )١( 
:إن[مك/ة)‎ 120( )5( 
)78-5334-:5 (المشوني‎ )9( 


ضق توجد تلك الصورة لدى العطار في «الديوان» ١755(‏ ه/ 01970 رقم 012؟ ولدى الرومى فى 


ككل 


في حالة الذوبان تلك أصدر الصوفية أحيانا مقولات لم تتوافق مع التصور 
السني» ولا حتى مع اله لوو ل م ا 
مثل قوا ل الحلاج «أنا الحق 1ه وقول بي يزيد «سبحاني»! من اكه النداءات 
الفلسفية أو التناقضات التي خصص لها روزبهان البقلي كتاباً بأكمله؛ ودراسة هذه 
الشطحات تعتبر من أكثر أجزاء تاريخ الصوفية تشويمًا وصعوبة. تلك الكلمات 
الشجاعة ‏ المبتهجة أحياناء والحائرة أحيانا أخرى - التي جمعها روزبهان البقلي 
وفسرها تفسيراً وجودياً صحيحاً تعطينا نظر ة عن التجربة الصوفية العميقة التي لا 

يكن التعبير غَتها أبذا كلمنات بضرية, 

وكما ابتكر الصوفية دوما رموزاً جديدة توصف الغناء والبقاء فإنهم حاولوا 
أيضاً أن يبينوا معنى «التوحيده. و«التوحيد» هو هدف الحياة الدينية بالنسبة للمسلم 
بوجه عام وللصوفي بصفة خاصة. ويتحدث الهجويري عن ثلاثة أصناف للتوحيد. 
الأول: توحيد الحق تلحق. وذلك علمه بوحدانيته» والثاني: توحيد الح للخلق. 
وذلك حكمه بتوحيد العبد. وخلقه التوحيد في قلبه. والثالث: توحيد الخلق 
لدحق. وذلك علمهم بوحدانية الله عز وجل”". يعني التوحيد في المقام الأول 
بالنسبة للصوفية السنيين الاعتراف بأنه لا فاعلل إلا الله وأن كل شيء وكل إنسان 


خاضع لإرادته. ويمكن توسيع فكرة الاعتراف تلك إلى أن الله هو المتفرد بالوجود 
وأنه الوحيد الذي يحى له قول «أنا». بمعنى أن الله هو الفاعل الحقيقى الوحيد”". 

وفي باب المحبة في كتاب إحياء علوم الدين ) يعرف الغزالي بشكل جميل 
الطريقة الملتزمة للوصول إلى التوحيد: 


من نظر إلى العالم من حيث إنه فعل الله وعرفه من حيث إنه فعل لله وأحبه 


+ «الديوان؟. ص 011 وفي المثشوي ل" سطر 035144 والمشتوي 2 سطر 14833“ ولدى درد فى 
الك 1-ل15ا] نى جهار مقالة ا لهات 1 
)١(‏ تعد دراسة كارل إرنت (985]) كلالم؟ ]ناك دز نإذناقع أن ولترولالا :نأفلصعظ ")© دراسة جيدة. 
(6) (كثف المحجوب 78؟) 
(9) يعطي ر. غرامليش تحليلا ممتازا فى كتابه: 
(1975) 0111 رن أ 211 15> 101111211510111 مك5 دزأ بتات1 لل0 .1 
أنظر أيضا: (1983) لللقطف!5 عط لض وتابر5 نظآ اامتسستط5 عق 


١كا/‎ 


مر حبث إنه فعل لله لم يكن ناظراً إلا فى الله ولا عارفا إلا بالله ولا محبا إلا 

سح 6 7 و 

له. وكان هو الموحد الحق الذي لايرى إلا اللهء بل لا ينظر إلى نفسه من 

حيث نفسه بل من حيث إنه عبدالله. فهذا الذى يغال فيه انه كني عي 
220 


1 


وهذا القول يستكمل ما قاله صوفي سابق يستشهد به الهجويري؛ إذ يقول: 
:التوحيد أن لا يخطر يقلبك ما و 

وقد أرجع الجنيد معنى التوحيد إلى يوم الميتاق الأول قائلا : 

التوحيد أن يكون العبد شبحاً بين يدي الله تجري عليه تصاريف تدبيره: في 
مجاري أحكام قدرته. في لجج بحار توحيدهء بالفناء عن نفسه وعن دعوة 
الخلق لهء وعن استجابته بحقائق وجود وحدانيته في حقيقة قربه بذهاب 
حسه وحركته؛ لقيام الحق له فيما أراد منهء وهو أن يرجع آخر العبد إلى 
أوله. فيكون كما كان قبل أن يكون”". 


والتوحيد الصادق هو انسيان التوحيد:”؟'. وهو حال يصير فيه ذوو الأبصار 
عميانكت والعاقلون 00 وقد ردد الشعراء النيت التالى مران: 


وفعمتر قبيز حكن : ابكه ابن شال متناسى اننم ففرا 0 

وتلك الحضرة الإلهية المرجودة في كل شيء كما يدركها الموحد يعبر عنها 
بجملة يكررها الصوفية كثيراً: ١لا‏ أرى شيتا لا أرى الله أمامه وخلفه ومعه وفيه». 
يرجع كثير من الكتاب المتأخرين بعض أجزاء تلك الجملة إلى الخلفاء الأربعة 
الأوائى للتعبير عن الطرق الأربعة للموحدين. إلا أن الهجويري يعطي رواية 
صحيحة أن محمد بن واسع قال: «لم أنظر إلى شيء لم أرى الله فيه». وهي مقولة 


تشير إلى حال متقدم من التأمل. لا يرى فيه الصوفي إلا الفاعل الحقيقي؛ ولا 


)١(‏ (احياء علوم الدين 4: 05؟) 
(؟) (كشم المحجوب )١88‏ 

(”) (كثف المحجوب 5455 5847) 
(4) (شرح شطحيات *587) 

(5) (اللمم 57) 

000 (اللمع ةا 
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يمكن الوصول إلى تلك الرؤية إلا من خلال الإيمان التامء وهي هنأ رؤيه 
استدلالية؛ وعلى العكس من ذلك يصرخ الشبلي قائلاً: "ما رأيت شيئا غير الله 
حيث إنه في جذبته لا يرى إلا الله ولا شيء سواء'") 

وانطلاقا من قول الشبلي هذا تولد الشعور الذي جاء > راون الاعات 
الفارسية والتركية : 

في المساجد والحانات؛ مع الكفار والمسلمين» 

لا أرى إلا الله! 

وقد ربط الصوفية بين تنك المقولات وبين الآية القرآنية: «أينما تولوا فثكم 
وجه الله" "2. وهي آية أصبحت حجر أساس في النظريات الصوفية المتأخرة» 
واستلهم ارقف نتن الدليل على أن الله هو الفاعل الواحد والموجود الحقيتي 
الوحيدء وهو الذي يظهر للصوفي الواصل في كل شكل ووراء كل هيئة؛: كما تقول 
أبيات السنائي المشهورة 

0 الذي تنطق كلمته 

العبرية أو السريانية قد تفذه 

والمكان الذي تبحث عن الله فيه 


دم( 


في جابلقا أو جابلسا قد تجده 

من اك ة للشعور بحضرة الله الشاملة. والتى اختصرها 
الشعراء الا لع » في جملة «هاما ارست اقلا لاتقافتاك» الى فقن اهو 
كل شيء1. إلا أن هذا ال لتفسير لمعنى التوحيد كان موضع هجوم المذاهب السنية 
والصوفية المعتدلة. لأنهم كانوا يتكرون دوماً مسألة التشبيه المادي لله. بسبب تلك 
المقولات الحماسية عن التوحيد بهذا الشكزل لدى معظم الصوفية الفارسيين بقليلها 
وكثيرها تولد الانطباع لدى علماء الغرب بأن التصوف ليس إلاتيارا وجودياً لا 


() (كشف المحجوب !29 0 «8) 
(؟) (البقرة )1١9‏ 
(9) (ديوان الناني ؟3) 


(4) (مصبيبت امه *7؟) 


حلملا 


رابط له. وقد كان السراج الذي اقترب إلى حد ما من بدايات التأملات الصوفية 


محف حين قال ان التعريفات المتعددة للتوحيد تستعصي على الشرحء ولا تعكس 
لا عفنا من الحقيقة «فإذا صارروت إلى الشرح والعبارة. تخفى ويذهب 


0 
رونشها" 0 . 


للالااام عع ساالاماح بح 


بنك (اللمع نضية 
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أشكال العبادة7) 


الصلاة المكتوية 

من أركان الإسلام الخمسة الصلاة المكتوبة (واسمها بالفارسية والتركية 
'الماز؛)» وهي واجبة خمس مرات يرمياء ولها أوقات محددة: من قبيل شروق 
التحس إلى ما بعك خلول الظلام: كما أوْضِي"المؤمتون: في القرانة بضلاة التهنيد 
بالليل. وإن لم تكن فرضت عليهم. واعتبر كثير من الزهاد والصوفية الأوائل ‏ 
مقتدين في ذلك بالنبي ‏ أن الصلاة المفروضة نوع من المعراح الذي ينقلهم مباشرة 
إلى حضرة الله؛ كما أن «مفتاح الجنة الصلاة»”"' كما يقول الحديث» لكن الصلاة 
كانت بالنسبة للصوفية تعني ما هو أكثر من ذلك. فقد ربط البعض كلمة اصلاة' 
بالجذر اللغري ١وصل»:‏ وبهذا صارت الصلاة بالنسبة لهم هي وقت الوصلء 
ولحظة القرب من الله”'©. ألم يؤكد القرآن مرارا أن كل المخلوقات أوجدت لتعبد 
الله؟ لذا فإن الذين كانوا يسعون إلى الوصول إلى درجة خاصة في القرب من ربهم 
وإلى إثبات طاعتهم له ومحبتهم كانوا يعطون للصلاة المفروضة أهمية كبرق؛: حتى 
بلغ بهم الأمر أن يجعلوا ملك الموت يأجلهم إلى أن ينتهو! من صلاتهه'*. 


وطيمًا لقواعد اله النبوية فإن الطهارة من شروط صحة الصلاة» وقد اهتم 


)١(‏ اناطن7) 15ز! :“نان]:| .1 (الطبعة الخامسة, 01477 وما تلاها من طبعات)؛ ما يزال يعتبر أحسن مقدمة 
في موضوح الصلاة من وجهة تاريخية دينية. كما توجد آراء الغزالي معروضة في" الإكانلة© .5 .:] 
.(1952) تاناة! دا منطةزه/لا وللتعرف على مختارات من صلوات المسلمين انظر . :أن( الالاطء5 الم 
)1١9278(‏ طنات8] عل اذل مك12 لوعن[ 

(5) ذكره السيوطي في الجامع الصغيرء حرف الميم؛ والتخريج (مفصلاً): أحمد في مده والبيهني في 
شعب الإيمان عن جابر. تصحبح السيو مي . حسن (المترجم). 

)١٠5١ (اللمم‎ )5( 

0-5 
(4؛) (تذكرة الأولياء ؟: )١١‏ 


١ا/ا‎ 


الصوفية اهتماما بالغ بالدقة التامة في عملية الطهار 6 فأصيحت عندهم رمزأ لصفاء 


اا 


لباطن”' 'وقد أحسن ا ل ا "لم أترك 
في أتي وقت أدبا من آداب الطهارة ولم يظهر في باطني عجب"". اكيب التق 
تتحدث عن ل جذوا في الطهارة لدرجة أ أنهم 5 
يغتسلون قبل كل صلاة. أو قبل زيارة ان ا 
عندهم كفغرضية الصلاةء فكان منهم من يغتسل في النهر في شتاء آسيا الو سطى ١‏ 
وآخرون كانوا يسكرون بمجرد صب مياه الطهارة على أيديهم. وغيرهم كانر 
يفتخرون بأنهم صلوا الفجر بوضوء العشاءء. مما يعني أنهم ما ناموا وما أحدثوا 
حدثا يفسد طهارتهم؛ وآخرون غيرهم ظلوا عدة أيام بطهارة واحدة. وفد اتبع 
الصوفية الأوائل تعاليم الشريعة في تفصيل الصلاة المكتوبة؛ فكانوا يحاولون 
الاقتداء بالنبي في أدق التفاصيل؛ وحتى إنه لما كان هناك حديث م 
صلى ذات مرة على أطراف أصابع رجليه بعد معركة أحد بسبب جرح كان فى قلمه 
حاول بعضى الصوفية اتباعه في ذلك ينا إلا أن رؤية منامية اخيرات اق ناك 
هذه الهيئة خاصة بالنبي. فلا يحتاج المؤمن العادي إلى محاكاته فيها'*'. وكان 
أحدهم م إذا صار ر طريح الفراش كرر كل سجدة وكل حركة مرتين» لأنه كما جاء في 
الدب «صلاة القاعد على النصف من صلاة القائه!*"'2. وهناك حكايات عن 
متصوفة كاأنوا لا يستطيعون الحركة ولا السيرء فبمجرد أن ينادى للصلاة كانوا 
يستردون قوتهم. وبعد تأدية الفريضة كانوا يعودون إلى حالتهم الأولى. 

وفي اللحظة ا لتي ينوي فيها الصوفي صلاته بعدد ركعاتها المحدد ينوى معها 
أيضاً الانقطاع عن الع داع وأثناء الصلاة يشعر كما لو كان يقف أمام الله 
في اليوم الاخر؛. وقد وصفف المحاسبي هذا الإحساس بالخشية العارمة كما يلي: 


ما يسود في قلب المريد أثناء صلاته هو الشعور بجلالة من يقف في حضرته. 


)187 (كثف المحجوب‎ )١( 

)595* (كشف المحجوب‎ )١( 

(9) (لفحات الأنس 5915) 

(4) (سيرة بن الخفيف 514) 

(©) رواية الإمام أحمد عن السيدة عائشة (المترجم). 

(1) (سيرة بن الخفيف 55. قارن أيضا: حديمة الحئيقة )١1414‏ 


يفن 


ويفبل ٠‏ 
الجماعة 


وبعظمة من يبحث عنهء وبحب من أنعم عليه بمناجاته؛ ويبقى على هذا 
الشعور حتى يفرغ من صلاته؛ حتى تجعله عظمة الشعور بجلالة الله يخرج 
من صلاته بوجه غير الذي دخل بهء فلا يعرقه فه أصحابه؟ فإن الذي يدخل في 
طفره نكل اران عهرة ين راخاق إلنه أز ا متشا يفاك أعامه موقم غير 
موققه قبل دخوله. وبخرج عن عنده بوجه مختلف: فكيف لا يكون ذلك مع 
ينالقع ادرف الذي الاسم الذي الس كله فى 


ل 0 تلمسه أكثر وضوحاً عند ال< 
200 


إن دخلت إلى الصلاة فأقبل على الله كإتبالك عليه يوم القيامة. ووقوفك بين 
يدي اللهء ليس بيلك وبينه ترجمان». وهو مقبل عليك وآأنت تناجيهء وتعلم 
بين بدي من أنت واقف. فإنه الملك العظيم! إذا رفعت يديك في التكبير 
فلا يكن في قلبك إلا «الله أكبر". ولا يكن عندك في وقت التكبير شيء أكبر 
من الله تعالى؛ حتى تنسى الدنيا والآخرة في كبريائه. 

فإذا ركع الأ ليروك ينان رسيي ر يداو حاتي 11 ياوا جه طمن 
إلا وهو منتصب نحو العرش. ثم يعظم الله تعالى حتى لا يكون في قلبه 
شي أعظم من الله عز وجلء وبصغر نفسه حتى يكون أقل من الهباء"©, 
والوصف الشعري لحالة الخشية التي تجتمع فيها كل الأعضاء في العبادة 
فيها الجسد والروح على الله يوجد في قصة الرومي عن الدقوقي وصلاته مع 
-0ع2 

تقدم الدقوقي القوم في الصلاة 

كالنول وهم نسيج من ورا 

ملوك مملكة الأرواح قد ركعوا 


.54 ص‎ .)١9140( علا .كتصللنه]] تطنتصسك أل والمحاسبي: كتاب الرعاية‎ 16 )1١( 
5 (؟) (اإنا للمع‎ 
(؟) 26 علا .ومع صالدع! بطترة‎ 
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خلف الإمام في عرة وجادء 

وهم ينادون «الله أكبر» كانوا 

ككبشض الأضاحي فارق دنياف 

و'الله أكبر؛ معناها "إننا هنا 

أسلمنا أنفشنا لك رباه! 

كلمة تقال عند الذبح وأنتم 

قلتموها مسلمين بها أنفسكم لله 

روح إبراهيم تنادي «الله أكبر» 

مقدمة جسد إسماعيل أضحية كبش فداء 

الجسد قتلته الشهوة. فليذهب 

البسم الله" أضحية في الصلاة»ء 

كيوم الحساب واقفون صفا أمام الله 

يردون عليه في اختبار ومناجاة؛ 

الدمع يملأ أعينهم كما لو كان يوم لقاه 

فيه عصبة الإيمان واقفة أمام اللّه. 

ورغم اجتهاد الصوفية في تأدية الصلاة على وتتهاء إلا أن بعضهم وصل إلى 
حالة من الغياب أو الجذبة بدت معها الصلاة المفروضة وكأنها تقطع عليهم 
صوفيتهم. وقد بين الهجويري مختلف أصنافهم بناة على تلك المواقف من 
الصلاة؛ فجماعة يقولون هى آلة للحضورء وجماعة يقولون هى آلة للغيبة”'". وقد 
اهتم البعض بصلاة انتاريف الر ماك فى الجوم الواجقة نيطلوا على منتيغ اله 
وآخرون كان عليهم أن يعدوا ركعاتهمء. لأنهم لم يكونوا يدرون بأنفسهم في 
صلاتهم من الجذبة» فكانت تتسع ساعة أحدهم إلى آلاف السنين أو العكس''". 
بحيث لم يعد لديهم إدراك للوقت؛ كما رأى بعض الصوفية في الصلاة أدبا من 


)*015 (كشف المحجوب‎ )١( 
)462 (تفحات الأنى‎ )0( 
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الآداب التي لا بد من ممارستهاء والتي على التلاميذ أن يحافظوا عليها بدقة؛ 
0 عرد أن الصلاة عمل من النعم الإلهية؛ وكان الصوفي الذي أدرك الوصال 
من خلال الصلاة يمد فى صلواته بقدر الإمكان بإضافة أدعية طويلة أو بزيادة 
ركعات تطوعية إلى أصل الصلاةء بينما كان الصوفي الذي كانت تنقطع جذبته أو 
بنقطع تفكره بالصلاة لا يؤدي ما يزيد على الحد الأدنى منها؛ وعندما كان يغيب 
الصوفي تماما لعدة أيام أو لأسابيع في جذبة صوفية كان تسقط عنه الصلاة. وكان 
هناك من الصوفية من يأخذه الوجد بمجرد التفوه بكلمة "الله؛ في بداية الصلاة قبل 
أن يصل لكلمة «أكبره2'0. وقد تحدث شعراء الصوفية ابتداء من الحلاج عن سكرة 
'لحب التام التي تنسيهم الصباح والمساء والصلاة المفروضة. 


اختلف الصوفية في تفسير معنى الصلاة. وقد اتفقت الأغلبية مع تعريف 
نجم الدين الكبرى؛ أن الصلاة في الشريعة عبادة» وفي الطريقة قربء وفي 


7 قيقة ل 


وهناك تفسير غيبي استطاع أن يكتشف عن بيان هيئات العبادة في الأوضاع 
المختلفة للمسلم المصلي كيف تسري في كل الخلائق: فالسجود يذكره بحال 
النبات+ والركوع بحال الحيوان» بيثما القيام.هو ما يميق الآنسان: فكل كائن:يعيذ 
الله بالطريقة المخصصة لهء كما أن الملائكة يقضون أعمارهم الطويلة في عبادة 
الرب في وضع محددء كل حسب درجته. وليس إلا الإنسان هو من يستطيع أن 
بعكس في أوضاح صلاته المختلفة مجمل العبادة وواجب كل المخلوقات”". 

توجد تلك الفكرة في قصيدة بكتاشية» ترتبط فيها هيئات الصلاة باسم آدم» 
نموذج الإنسانية: 


وإن ركعت انكتبت دالء 


)58١ (فحات الأنس‎ )١( 
(؟) كوبرى: زمالة فى قضيلة الضلاة. صحينة * ب.‎ 
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١ ما‎ 


وإن ستحدت كنك :مما 
1 1 . : 5 : 1-7 
أانصت ٠‏ إن هدا معروف للناس ١‏ ادم 

وهناك من المفسرين سر رك فى الحروف العر بية المكونة لكلمة امحمد!ا 
هيئة الإنسان الساجد لله. كما يقارن بديل في القرن السابع عشر الحياة الإنسانية 
بحركات الصلاة: 

الشباب قيام والشيخوخة ركوع والوفاة سجود )2 

فأنت في الوجود والعدم لا تملك إلا تأدية الصلاة"© 

وااسجود إالجسد هو اقترات الروح"”. فالله قال ل القرآن: (اسحدك 

0 

واقترب) . 

وقد فسرت أذكار الصلاة احسب معناها.ء. وعلى الأخص الشاتحة. أول سورة 
في القرآن. وهي تكرر في الإسلام مثل تكرار الصلاة الربانية ,1656لا في 
المسيحية. إن لم يكن أكثرء وآيات الفاتحة نوردها فيما يلي: 

الحمد لله رب العالمين 

الرحمن الرحيم 

إياك نعبد وإياك نستعين 

اهدنا الصراط المستقيم 

صراط الذين أنعمت عليهم 

غير المغضوب عليهم ولا الضالين. 

ورد في حديث قدسي أن الله يقول إنه قسم هذه الصلاة بينه وبين عبدهء 
وابن عربي الذي يعتمد على هذا الحديث وجد فى الآيات السيعة للفاتحة تعبيرا 
)١(‏ (207 ععدزتا) 
(؟) (الديوان الكبير 1: 85؟) 


)١١ :4 (المثتوي‎ )9( 
)١9 (العلق‎ )4( 


١اك‎ 


تاما عن العلاقة بين الله وبين الإنسان؛ فالآيات الثلاثة الأولى عمل المؤمنين 


والتفسيرات المختلفة التي خصصها الصوفية للصلاة من الممكن أن تملأ 
مجلدات. فهي تبدأ من عمل الطاعة البسيط إلى الشعور بأن الله نفسه يؤدي 
الصلاة ٠.‏ كما يقول بن الفارض في تائيته : 
كلانا مص ل واحد ساجدإلى ‏ حقيقتهبالجمعفي كل سجدة 
رما كان لي صلى سواي ولم تكن مدلا لخر في اناد ون رست 

إلا أنه حتى التفسيرات الصوفية للصلاة لا تكفي لإطفاء ظمأ الصوفي إلى 
مناجاة أقرب لحبيبهء وقد تكرر كثيرا عرض مشكلة إذا ما كانت تلك الصلاة سوف 
تصل إلى الله ووورد ذلك ريما بأدق تعبير على لسان النفريء. الذي خص 
بمخاطبة الله: 

يا عبد تريد قيام الليل وتريد توفير أجزاء القرآن هنالك لا تقوم؛ إنما يقوم 

الليل من قام إلى لا إلى ورد معلوم ولا إلى جزء مفهوم. هنالك أتلقاه 

بوجهي فيقف بفيوميتي لا يريد لي ولا يريد مني». فإن شعت أن أحادثه 

حادثته؛ وإن شئت أن أفْهمه أفهمته. يا عبد انصرف أهل الورد حين بلغورف 

وانصرف أهل الجزء من القرآن حين درسوه؛ ولم ينصرف أهلي فكيف 

ينصر فوان؟” "ا 

والصلاة الصادقة دائمة مستمرة» فلا يمكن أن تنحصر في عدد من الركعات 
وبعض أجزاء القرآن. بل تتخلل كل كيان الإنسانء وئلك فكرة رددها محمد إقبال 
في عصرناء مقتديا في ذلك بالرومي”'. 





(1) 187 .1956(.5) تطعة حرطا 'ل عسمسسطيات: عا عع امك عتغلمم اع ععمالةتن الما امترأعفاط! تتاتطره©) .1 
(؟) -5.19,زاتانصممعط]ن دعل1 عط] :ترمذامطع ك8 .8.8 البيت رقم 54 من تائية ابن الفارضضص. 
(9) التغري: الممخاطبات» رقم 59 5-1, 

(1) !. شيميل : (1958) القطق1 أن أطعناهط] غطا مع روط كه مك1 عدا]” تإسساداء5 .ف انظر أيضاً لسن 


المؤلفة: .(1952) تصذا؟] دا معنزووط امعناذنراا له ماناعرقم عجرو 


يفنل 


الذعاء 


كان الشوق إلى اتصال أعمق بالله يتحقق بعض الشيء من خلال إمكانية 
الدعاء. وتعتبر الأدعية من العبادات المهمة فى الحياة الصوفية. وإن صحت 
القاعدة القديمة المَائله «شريعة الدعاء هى طريق العبادة» تلمعلعى ععا الصوءه عنا 
فإنها تتناسب مع الدوائر الصوفية في الإسلام. 

أن سني الذغاءاشجارة اندعق أن امل الاجايةة! فلك الكلمات 
لأحد الصوفية الأوائل تفتح لنا الباب لفهم موقف الصوفية المعتدل. والدعاء يمكن 
وصفه بأنه مناجاة بين العبد وربهء وبأنه تبادل للكلمات التي تواسي القلب الكسيرء 
حدى: وإن ليجات الدعاة. إنه السآن الشرق إلى الحيد»*''. :من هذه التقطة 
يستطيع المرء بصفة خاصة أن يدرك الدور المهم للتهجد بالليل في الدوائر 
الصوفية. وكما جاء في الرواية فقد سمل الحسن بن علي حفيد النبي: «ما بال 
المتهجدين من أحسن الناس وجوها؟! فأجاب: «لأنهم خلوا بالرحمنء قألبسهم 
نورا فر 00 

والصوفي الذي يهمل التهجد بالليل. يؤنبه الله: «من يدعي محبتي» وينام 
بالليلن كذات»*"". والعيجد بالليل الذي يريما لا يعتى شيا للغالئية :هو اشتمعة 
مضيئة؛ في عيون الله'”'. ولم يشك إلا المتشددون من الصوفية في الاتجاه الفلسفي 
السلبي في الإسلام مثلما في الأد يان الأخرى - فيما إذا كان الدعاء جائراً أصلاء 
لأن الله كما كانوا يعتقدون ‏ "أجل من أن يواصل بهء أو أن يفاصل بتركهة'"'. 
كما كانوا يعتشدون أن الصبر على الابتلاءات مع الصمت أفضل من الدعاء. قال عبد 


لله بن المبارك. أحد زهاد خراسان» ومؤلف كتاب الزهد: «مرثت حوالى خمسين 


.- 00 03 02 ع2 
سله ادعو واسال من يدعو لي" 2 





)35 :١ (تذكرة الأولياء‎ )١( 
)١7١ (؟) (الرمالة القشيرية‎ 

(؟) (إحياء علوم الدين :١‏ 85) 
(؛:) (كشف المحجوب 8ه4) 
(2) (المششوي #: 17100) 

)١45 التعرف‎ 0 

(0) (الرسالة القشيرية )١415‏ 
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وإذا كان كل شيء مكتوب فلماذا إذن يدعو الإنسان؟ فقمن الأحسن 
الاستسلام التام للتركز ١‏ وإنداء الرضى بكل ما يرسله الله. جمو ذو ل إن نفسه قال 
لرجل سأله أن يدعو له: «إن جرى لك شىء فبتقدير الله ومشيئته؛ وإن لم تدع 
فأنت مستجاب عند التهء وإلا فماذا ينفع الغريق إذا استغاث وصاح؟ يسارع في 
الغرق: ويدخل الماء في حلقه أكثر»”'2: إلا أن هذا الموقف المليء بعدم المبالاة 
لا ينطبق على الصوفية. فالغالبية كانوا يؤمنون إيمانا راسخا بضرورة الدعاء 
وأهميته لأن الله بنفسه أمر به في القرآن: «ادعوني أستجب لكمة”". 

وقد رد الغزا! الذى تضمن كتابه الإحياء علوم الدين» بابا طويلا عن 
الدعاء على الزعم بأن الدعاء لا علاقه له بالقدر: فقال: «من القضاء رد البلاءء 
كما أن الترس سبب لرد السهمء فكما أن الترس يدفم السهم فيتدافعانء فكذلك 
الدعاء والبلاء يتعالجان»”2. و يكرر الغزالى بذلك فكرة قالها يحيى بن معاذ قبله 
تلثمائة 0 إن لقينى الفضاء بكيد من البلاء لقيته تكيد من ع0 ويحيى بن 
معاذ هو من كانت دعواته تنضمن مسألة التقابل بين الذنب والطاعة ثم تعود فتنتهى 
بثقة مملوءة بالرجاء في عفو الله وعونه. وكان وجوب الاستغفار من مراحل 
الإستعداد للدعاء. وقد كان الصوفية الأوائل يحبون التفكر في التقابل بين ضعف 
البشر وقدرة اللّه. وعندما يقول العطار فى أحد أشعاره: 

أنا لضت كا وكل الشمر منى ١‏ 

نللف ا ء .|ء 23(0 
وليس كمثلك شيء. وكل اللطف منك! 


فإنه بذلك يعبر بشكل رقيق عن تلك الحيرة التي تعد سمة من سمات حياة 
الدعاء في الإسلام. وقد حث معظم أكابر الصوفية تلامذتهم على الدعاء 
والخشوع التام فيه. والشعراني ‏ المتصوف المصري في القرن السادس عشر ‏ 
وصف بكلمات مؤثرة ليل الروح المظلم الذي عاشه طوال شهر دون أن يقدر 


)١55 (نفحات الأنس‎ )١( 

(؟) (غافر ؟5) 

زيف (إحياء علرم الدين ١:م؟ةآ)‏ 
(1) (حلية الأولياء :3٠١‏ 2#) 
(2) (ديوان العطار 3777) 


خيلا 


على الدعاء”'' .وقد وضع كثير من أئمة الصوفية مبادئ محددة لددعاء «التطوعي 
ا نزالي للدعاء في الإحياء» حيث عرض عدة 

ونا مقو جين كنا قاد إن رمي للها سول ا لخدي تقر 
وتحين الوقت المناسب للدعاء وحسن . التصرف معه كان يعتبر غاية في الأهمية. مشر 
أهمية المظهر الخارجي» فعلى سبيل المثال لا يتبغي استعمال السجع عند الدعاء؛ إلا 
أن كبار الصوفية كانوا يصيغون أدعيتهم بالفعل في عبارات مسجوعة؛ وتمرفيكه 
أهمية كبرى لتكرار الآيات القرآنية والدعاء المأثور» وكان التكرار العادي يتأرجح بين 
ثلاث مرات؛ وسبع؛ وخمس عشرةء وسبعين» وألف مرة. وتتفق هذه الأعداد مع 
الاعتقاد في الأعداد ذات القوة الخارقة؛ كما هي معروفة في أنحاء العالم''“. لكن تلك 
القواعد ينظر إليها في الإسلام باعتبارها مأثورة عن النبي وعن صحابته. وفد أثر 
مصطلح «الدعاء المأثور؛ ‏ أى الأدعية المأثورة لأنها ترجع إلى أحد الصالحين أو أن 
لي حل إلا في يدس للج المنامنا الى الشيق !اساي ي الشعبي بشكل كبير» 
كمابين كونستانس بادويك علء2901 ع00015]820)فى كات الجميل 153اؤنا/ا 
35 االأدعية الإسلامية». وقد انتقل ذلك الايمان الصوفي مُصفَى إلى العامة 
من خلال قناة «الأدعية المقبولة والمأثورة» وشكل وعيهم الديني أكثر من الأدعية 
المستخدمة في العبادات المفروضة. 

وذلك الإيمان في قلوب العامة تقدمه لنا واحدة من أجمل حكايات الروميء 
وهي تدور حول دعاء لأحد الرعاة يِعَلْمِ به موسى الذي كان ممثل الدين الر 
أن التلعثم وتنهد القلب الكسير وحتى الصور الطفولية في الدعاء إلى الله أفضل من 
الأدعية المحفوظة والصحيحة؛ شريطة أن يعبر الداعي بكلماته في صدق وتسليم 
ثامين: 

في طريقه رأى موسى راعياء 

يقول: يا من يختار من يشاء؛ 

أين أنت لأكون عبدك؛ 
)١(‏ الشعراني: لواقح.ء ص .1١7‏ 


(5) 106 .5 .(1906) أعمطعن تعاعكتتسصماقا ص عتمعتصعأاء عيوجت معطء لاهن .:8 عن عوامل السحر في 
الدعاء. 
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وأغسل لك ثوبكء وأفلى لك القملء 

وآتيك باللبن.» يا أيها المتعالى» 

وأقبل يديك». وأدلك قدميك» 

وأنفظف لك مكان النوم. 

يا من أحب أن أضحي له بكل عنيزاتي : 

يا من أذكره بكل تنهد !20 

فاستاء موسى <١‏ لتلك الكلمات وقال: «ما هذا الهراء الذي تقول؟ ما هذا 
التجديف! سد فاك بقطعة من القطن!*؛ أما موسى فكان عليه أن يتعلم أن الراعي 
البسيط له درجة أسمى من تلك التي وصل إليها هو. وهو النبي ١صاحب‏ الرفعة». 

كان الصوفية يدركون أن الدعاء باعتباره سؤالا هو من امتيازات الإنسان» 
فبالرغم من أن كل المخلوقات تسبح الله بلغاتها الخاصة؛ إلا أن الإنسان هو 
الوحيد القادر على تكليم الله؛ وإخباره بهمومه وأمانيه؛ وإطلاع الرب الحكيم 
عليها. ورغم أن الله قد قدر مسار العالم. إلا أنه يأملء كما يقول الكزروني””'؛ 
فى تشريف الإنسان بقبول دعواته. وأكثر من ذلك "أن الله يبتلى الإنسانء لأنه 
يشناق إلى وقافةة'"".ويروة اق الموية» الذي مسد نه التشري» انال أمر 
جبريل أن لا يستجيب بسرعة لدعاء عباده الذين يحبهم) لأنه تس بسماع 
أصواتهم؛ وقد عرض الرومى تلك الرؤية التشبيهية الخالصة من خلال قصة يشبه 
فيها الذين يدعون الله بالبلابل والببغاوات المحبوسة في الأقفاص ليستمتع مالكها 
بنغمات اغانيها العذبة. والله يحب الدعاء ولا يعجل الإجابة إلا إن كان لايح 
الاستماع إلى شكوى صاحب الدعاء ‏ كما يعجل المرء يإعطاء متسولة قطعة من 
الخبر للتخلص منهاء بينما هو يترك متسولا شايا جميلا واقفا على الباب لأطول 
فترة ممكنة”*'. تلك الفكرة ليست بالتأكيد فكرة عقائدية سامية. لكنها ليست غريبة 


)560 1١/6٠١ 1:75 (المثوي‎ )١( 
)1١7 :5 (؟) (تذكرة الأولياء‎ 

(©) (اللمع 155) 
(4) (المثتوني 1454١0:‏ 60) 
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فى الشعر الصوفى. وقد تحدث الرومى أيضاً عن رائحة كبده المحترق التي تصعد 
من خلال أدعيته الملتهبة إلى الحضرة الإلهية''؟» وهو يذكرنا من خلال ذلك 
بالصور الموجودة فى العهد القديم أن القنب والكبد ضحايا الاصطلاء بالنار. 


وهناك مشكلة آخرى؛ ألا وهي مدى إلحاح الإنسان على الله في الدعاء؛ 
يجوز للمحب الصادق أن يستخدم لغة لا يفهمها العامة. فقواعد السلوك تزول في 
علافة المحب والحبيب”'"'. حتى إن بعض الصوفية كانوا يستخدمون في خلرتهم 
بالدهاة #تنات تعر قن ا العادة عن سنا الأضمة. بل والتطاظة كذلك؟"", «وخصاء 
الصوفية المسلمين مع الله في دعواتهم بعد موضوعاً خاصاً في تاريخ الصوفية”''. 
والحكايات المتعددة التي أوردها العطار في ملاحمه تبين مدى انفعاله لتلك 
المشكلة. وهو يصف السكارى والمجانين الذين تركوا كل قواعد الدعاء المأثورة 
وبلغ بهم الأمر أن هددوا الله بمطالبته بهذه النعمة أو تلك "فلا بد أن يكشر له المرء 
عن أنيابه؛: كما يقول أحد أبطال العطار””'. عندما كان يسأل الله أن يرسل إليه بلا 
إبطاء طعاما لضيف لم يتوقع مجبئه. فيأني الطعام طبعا من العالم الخيبي» مثيرا 
دهشة كبيرة لدى الحاضرين. ومثل تلك الأدعية الحرة غير المسبوقة يكثر وجودها 
في التقاليد الشعبية التركية. وخاصة البكتاشية منها. وكم سار أولنك الشعراء على 
درب يونس إمره: الذي اتهم الله بأنه وضع تنظيما لا معنى له على الإطلاق ليوم 
القيامة! كما يمكن للمرء سماع عبارات شبيهة من ذلك في يومنا هذا عندما يحس 
بعض الأولياء في الأرياف أنهم وصلوا لمرحلة سامية تكفي لتهديد الله لكي يصلوا 
إلى هدفهم ‏ وهو سلوك يجمح غالبا إلى حدود السحر. 


في ذلك الخصام مع الله. وخاصة في أشعار الأدعية في أنحاء العالم 
الإسلاميء تتكرر الشكوى افونا بأن الله يبتلي أكثر ما يبتلي أحب الناس إليه 
وأشدهم له حبا. وقد جمعت قوائم طويلة من الأنبياء والأولياء المبتلين لإظهار عدم 


)1555 1:8 (المثرني‎ )١( 

(؟) (تذكرة الأوئياء ؟: 59) 

(*) (إحياء علوم الدين 4' 595) 

(غ) (1!9452) امه© لطلحد اتناك اممناسرق8 سلامم ا اال 1 


(5) (مصيبت امه 8١5؟)‏ 


١8, 


عدل الله في الظاهر. والذي يؤدي في النهاية إلى اختيار الرضى بالمعاناة التي 
برلها على الصوفية الذين يدعونه. 

ويتفق الصوفية المعتدلون بوجه عام على أن حقيقة عدم إجابة الله لكل دعاء 
هى فى نهاية الأمر فى مصلحة صاحب الدعاء؛ كما لو أن الدعوة قد أجيبت. ويرى 
عبد القادر الجيلانى أن تأخير الله للاجابة يثبت الإنسان بين حالتى الخوف 
و'نرجاءء وهي الحالة المثالية للإنسان الصالح”'"» لكنه يضيف بطريقة عملية بأن 
كل دعاء لا يستجاب يكتب في السماء في رصيد الأعمال. 


وكما يقول الرومي في المثنوي: 

وكم من دعاء بالهلاك والضرر 

لا يجبه الله رحمة!7؟) 

وهو هنا يتحدث كثيرا عن تلك الأدعية التي لا تستجابء. لعنم الله أنها 
سوف تؤدي إلى نتائج مدمرة. وتعتبر القيمة الحقيقية للدعاء هي إيجاد المواساة في 
عملية الدعاء الني تتساوى فيها الإرادة البشرية مع إرادة الله. وتلك الفكرة المركزية 
في شريعة الدعاء تناولها كثيرا في العصر الحديث محمد إقبال الذي يتحدث غالبا 
عن القوة العجيبة للدعاء الصادق الذي ينتهي بتوافق تام بين الإرادة الإنسانية 
والإرادة الإلهية وبالتحول في جلالة ما يرجوه الإنسان ويشفق منه. 

يحول بذرة الدعاء الجافة إلى نخلة بديعة. 

كما تقوت مريم في مخاضها بغيث من التمر!"" 
أبيات يقولها الرومي مزينة بصورة شعرية مقتبسة من القرآن”''. وقد كان يبدو 
الحزن وعدم السعادة على بعض الصوفية ذوي الآراء المتطرفة كالملامتية عندما 
كانت تستجاب دعواتهم لأنهم كانوا يخشون أن يكون وراء ذلك مكر من الله 


ومحاولة لتضليلهم. 


6 43 ,100 .5 .(1933) 1لن0 الوطم ععل طتنع أن طساواع علط تعمسمرة لا 
)١(‏ (المكنوي *: )415١‏ 
(؟) (المقنري 1:5 6م1١)‏ 


2 (مريم سر 


قندناا 


والدعاء للغير من الدعاء المستجاب دائما. ومثل ذلك اعتبار أن صيغة الصلاة 
على النبي جزء من العبادات المفروضة. وهي تتطور غالبا إلى دعاء خاص يتكرر 
عند كل مناسبة بشكل أو بآخرء حتى إنها جعلت كذلك شرطا مسبقا لإستجابة 
الأدعية الأخرى. ومن واجب المرء أيضاً أن يدعو لوالديهء وكذلك لمن يحب»ء 
ولمن أعانوه على التقدم ‏ سواء عن قصد أم عن غير قصد. ودعاء الصوفي يعم 
حون اللضومن: الذي ريه ناعوا رك رسكن التبه؟ و ولهدا شعي كلير مه 
الملاحم والكتابات النثرية الفارسية والتركية والأردية برجاء من القاريء بالدعاء 
للمؤلف وللكاتب» وعلى المرء هنا أن يتذكر كلمات أحد الصوفية حين اشتاق أن 
مكتر باه لكك ذاقنا عا يتأن من أجل عدانة قير على الطررى العدوق :كنال 
«اللهم من يلهني عن ذكرك فألهه بك عني”"': وهو دعاء يتضمن هدفين نبيلين. 

ويُفترض أن الصوفى لا يدعوا الله من أجل مقاصد دنيوية بل من أجل أمرر 
روحية. كما كان الله ذاته ومشاهدته هما موضوع كل أدعية الصوفية الكبار. وبالرغم 
من ذلك نقرأ أحيانا عن قصص بعض مشايخ الصوفية الذين كانوا مستجابي 
الدعوة»؛ لدرجة أنهم "إن دعوا الله لأي شيء؛ استجاب لهم'. وكانوا يدعون في 
حالات المرض والخطرء وفي أزمان الفقر والجفاف لأنفسهم أو لأهل بلدانهم 
آدعية لها تأثيرء بل إنهم تمكنوا من عقاب مخالفيهم بالأدعية. والقفصص التي 
تحكى عن قوتهم العجيبة في الدعاء تقترب من السحر المحض » وتذكرنا بمواضيع 
الأساطير - فإن أحد المشايخ مثلاً كان من قوة دعائه أن استطاع أن يعيد ملكا هابطا 
من السماء إلى مكانه فى مقامات السماء0. 

وتقنرب بعض الأدعية التي يقولها الصوفية - وخصوصا في العصر المتأخر - 
في الحقيقة من التعاويز السحرية» فيتلاعب الشيخ بحروف الهجاء العربية» أو 
يؤلف أدعية يشتق فيها كل ما يخطر على البال من كنمات مشتقة من جذر عربي 


واحدء مثل اشتقاقه كلمات من حروف مكونة لاسم معين من أسماء الله. أو كتابته 
أدعية فى ترتيب هجائى يستكملها بعد ذلك بكلمات وحروف حسب شّدة تأثيرها 


)49 4١:4 (المثتري‎ )١( 
)31 (شحات الأآنس‎ )( 


(9) (نفحات الأنسي 9و9ا8) 


تنلا 


وقوتها الخاصة. وكانت أسماء الله بمعانيها العملية تستخدم طبقا لأمنيات الداعي 
, حتياجانه. كما كان عدد مرات التكرار المطلوبة لتفعيل قوة هذا الاسم يتعلق 
شيمته العددية (فكان لاسم «الرحمن؛ على سبيل المثال القيمة العددية ماثتان وتسعة 
دلسعونء وطيهًا لهذا العدد يلبِغْيٍ تكرار الاسم)ء وكانت الأمراض تداوق 
ستخدام اسم ملاثم من اسماء الله. وكان يراد على الأدعية كلمات عجيبة ذات 
صبغة أعجمية من أصل غير عربي أو اسم من أسماء الملائكة غير المعروفين لجعل 
تأدعية أكثر تأثيرا. 

إلا أن الأدعية الصوفية الحقيقية كانت تلك الأدعية التى يكمن فيها مضمون 
لتوكل على الله» والحب. والشوق» وليس سؤال الجنة أو الأمل فى النجاة من 
مشاهدة الله هى السبب الوحيد الذي من أجله يمكن أن يدعو الصوفى سائلا الله 
لجنة» إلا أنه حتى هذا السبب لم يعد يقبله الصوفية المتأخرون» وقد أدرك أبو 
بزيد البسطامي هذا التجرد المطلق فى البحث الصوفى: "قال الله: كل يريد مني 
شيئاء إلا أبا يزيد؛ فإنه يريدني:2'7. 

بعد ذلك بعدة قرون وصف شاعر ديلهى المتصوف مير درد (ت هعمل/ا١ا)‏ 
دعاء الصوفى الصادق وصفا أدبياء قائلا: «إن يد دعاء العارف تقلب أوراق كتاب 
لقدرء مثل أوراق شجرة الدلب» التي ليس هدفها إدراك محيط وردة الأماني. بل 
يجب أن تنساق على الأحرى لألم رياح القدرء أينما يحركها تتحرك6”''. ولا يعتبر 
جوهر الدعاء الصوفى سؤالا من أجل ضىء ولا احتياجا لىع بل جوهره هو 
لتسبيح المستمر والعبادة. وقد قسم الذقاق» شيخ القشيري١‏ الدعاء إلى التقسيم 
الثلاثي المعهود: اهناك درحجات كلدت السؤال والدعاء والثناعء فالسؤال لمن أراد 
الدنياء والدعاء لمن أراد الآخرة» والثناء لمن أراد الله»'''» ويتطابق هذا مم عرض 
لفشيري لمنازل الشكر التى تنتهى قمتها عند «الشكر على نعمة الشكر». 

وقول النبى رلا أحصى اثناء عليك» هو قلب التقوى الصوفية. وحتلى لو شعر 


)١8* :١ (تذكرة الأولياء‎ )١( 
ديق 1 شعي محفل (ني جهار رسالة) رقم كما‎ 
)١95 :17 ز*) (تذكرة الأولاء‎ 


١م‎ 


ا 


الصوفي أنه يعيش في توافق مع كل المخلوقات في عيادة مستمرة» فإنه يدرك عد 
كفاية كلمات ثنائه أو عبادته فى صمته: للتعبير عن شكره وعبادته التي يد 9 


0 


ظلمة الليل ونور النهارء وأشعة الشمس ونور القمرء وخرير الميه وحفيف 
الأوراق» ونجوم السماء 0 الأرض. وأحجار الجبال ورمال الصحاري» 
وأمواج البحر ودواب البر والبحر تسبح بحمدك”". 

ذلث هو الشعور الذى ترعرعت منه أدعية ذي النون. ويستطيع الشعور 
الصوفي أن يكون أكثر التعبيرات تلقائية في تلك التسابيح أو في التفكر الصامت» 
وقد قامت على هذا الشعور أدعية منظومة. وتعتبر أشكال الشعر العربي» ومن وراءه 
الفارسي والتركي والأردي» بقوافيها الموحدة أشكالا مثالية للتعبير عن الخبرة 
الصوفية. سواء أكان ذلك في القصائد الطويلة (التي غالبا ما تكون في المديح): أو 
في الغزل القصير (التي غالبا تكون في المحبة). وقد تطورت القافية في خارج 
العالم العربي بإضافة قافية أعلى. اسمها "الرديف»» تتكون من كلمات مفردة أر 
راو ا ٠‏ فكان الشاعر الصوفي يستطيع أن يكرر اسما من أسماء الله 
في فى الرديف باستمرارء أو أن يبرز مراده مجندا من خلال كلمات الشافية المختارة 
بعناية:ء وسوف يبدو شوقه أكثر صدقا إن هو كرر الشوق عشرات المرات بنفس 
التعبير الشعرتي. أو قد تدور القصيدة كلها حول نفس الفكرة الرئيسية التي تظهر في 
كلمات القافية المتغيرة من زوايا متعددة؛ ثم تنفصل القافية وتضاف إلى صباغة 
أخرى تكون أحيانا متصاعدة ذات صدى., أو تكون ذات نغمة واحدة متساوية. 
وهناك أيضاً صياغة مختلطة؛ تنطبق على الشعر الفارسي المتأخرء تربط بين قصيدة 
ل ا 0 
وتعتبر غزليات الرومي أمئلة رائعة على هذا الأسلوب المتعدد المعنى» الذي 
حانظ بعد ذلك بأشعاره ذات الصبغة العجيبة الأخاذة. وتعد قصائد الأدعية ا 
في ملاحم العطار الصوفية وفي مثنوي الرومي من أجمل الأمئلة للشعر الديني في 
العالم المتحدث بالفارسية. ٍ ْ 


)220 أورادي مولاناء صحيفة ص 53 وما بعدها. قارن أيضا: (تذكرة الأولياء ؟: 598), 


مدا 


وهناك نوع خاص نش في البداية في إيران ثم انتشر بعد ذلك في الدول 
الواقعة تحت التأثير 0 الفارسي»؛ ا ادوع كو بال ةن 
شرف الخالق). والتي اصبحت مع مرور الوقت يستخدمها مؤلقها إعلانا عن علمه 
وبلاغتهء فيملؤها بالإشارات المنمقة والنظريات المتضادة المتداخلة بدرجة كبيرة. 
وقد كتب معظم شعراء إيران والهند وباكستان مثل تلك التسابيح التي حاولوا فيها 
كشف سر جمال الله وجلاله؛ وغضبه ورحمتهء ومعجزة الخلق. 8 صور بلاغية 
قوية التعبير يغلب ع عنصر المفاجأة. وكلما كان الشعراء أكثر بلاغة كلما ازداد 
ميلهم إلى القول في تعبيرات جديدة أنهم ليسوا قادرين على التعبير عن إجلالهم 
ونا تيح لله بدا رليك ندا مكمه 


نبدأ الملاحم الفارسية والتركية والأردية عامة بمناداة تشير إلى موضوع 
القصيدة» فإذا تغنى الشاعر بحب مجنون ليلى. فإنه يثني على الله في ترنيمة البداية 
باعتباره خالق الحب والجمالء. وإن كتب الشاعر ملحمة بطولية فسوف يتحدث أولا 
عن جلال الله وقوته وغضبه. وفي كثير من الأنشودات التي تبدأ باعتبارها وصفاً شعريا 
تدر الادؤغط» رطنى عل الشاعر الشتير عر العا لدع تاتسل كن لاقب 
:هو؛ في الوصف إلى المخاطب «أنت»؛ وينتهي بدعاء حماسي شغوف. 


لرزو ني الطريق الصحيح لتفسير الدعاء الصوفى الصادق» عندما طرح 

عليه السؤال: «هل هناك طريق إلى الله أقصر من طريق الصلاة المكتوبة؟4: فأجاب 
في كتابه النثري افيه ما فيه بما يلى: 

لا. غير أن الصلاة ليست مجرد هيئات. .. الصلاة هي استغراق الروح 

وغيابها بحيث لا يبقى مكان للهيئات. وفي نفس اللحظة لا يبقى مكان حتى 

لجبريالء الذي هو نفسه روح محض. ومن الممكن أن نقول إن الإننان الذي 

يصلي بهذا الشكل يستثنى من كل الفرائض الدينية» لأنه تجرد عن عقله. إن روح 
الصملاة هى الذوبان فى الوحدة الإلهية. 

كن الرومي كان يدرك جيدا أن الوصول إلى هذا التوحد الصوفىي من خلال 

- غير مسكن. مثلما أنه غير ممكن للطموح الإنساني النطق بكلمة من كلمات 

الدعاء 0 ؛ فكا 0 د الإنسانية؛. وكل التطلع 


1 


إن فكرة 54لا)ه! 0181010» أي الدعاء الموهوب من اللهء يمكن فهمها على 
ثلاثة أنواعء كل نوع حسب طبيعة التوحيد الذي يمرسه الصوفي: 

١‏ أن الله الخالق قل قدر كل كلمة من كلمات الدعاع» أو 

؟ ‏ أن الله الذي يسكن القلب يخاطب الإنسان ويلهمه الإجابة» أو 


 *‏ أن الله الموجود الوحيد هو موضوع الدعاء والذكر كما أنه هو الداعي 


ولاك 


والله تحدث مع البشرية بكلمة الحب التى اتضحت فى يوم الميثاق الأو 


ألست بربكم؟1؛ لكي يسبحه البشر ويعرفوه باعتباره المعبود الوحيد. وقد كان أ 
إسحاق الكزروني على حى عندما دعا قائلا: «اللهم : لطفك بنا لا ينتهي» ومر 
لنفك أنك أنعمت علينا بذكرك باللسان وبشكرك بالقلب2''0. وإلمام الصوفية بهذ 
الأفكار يتبين من حديث يدور حول دعاء لموسى: "يا رب أمرئني بالشكر على 
نعمك» وشكري نعمة منك"”"': وهذا الدعاء هو دعاء صوفي صرف بكل تأكيد 
وبعد عدة قرون يدعو ابن عطاء الله (ت )١١5١5‏ بدعاء مشابه قائلا: «اللهم لا إيف 
لنا إذا لم تمنحنا الإيمان؛ ولا دعاء لنا إن لم تطلق ألسنتنا بالدعاء»”” فكل أفعال 
العباد متعلقة بالله؛ وهو من قدرها وهو الذي يتممهاء كي تتحقق إرادته الأزلي 
الأبدية. قال ابن قيم الجوزية (ت :)١156٠١‏ وهو أحد المشهورين من آهل السسة. 
في كتيب أسرار الصلاة: 
وهو المتعالي الذي يئنى على نفسه بلسان من بذكرف لأنه هو الذي أنزل 
الشناء على لسانه وفي قلي وحركه بالثناء عليه. ومن واجب الإنسان أن يقر 
أن الشناء الذي ينطق يه هو نعمة من نعم اللهء فإن حمد الله على هذه التعمة 
امتح اوم ا تا 


كان الصوفية الأوائل يدركون بكل وضوح أن الدعاء في الواقع عطية من 
)١(‏ (تذكرة الأولياء ؟: 598) 
زفق الخراز : كناب الصدى. ص 1 من النسخة العربية رص 578 من النسخة الإتجايزية. 


() ابن عطاء الله: مناجاة. صحينة رقم ١‏ ان 


(1) ابن قيم الجوزية: كتاب أسرار الصلاة. صحينة رقم 114. 
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>. فقد قال أبو بكر الكتانى لتلامذته: ١لا‏ يطلق لسان إنان بالدعاء أو الاستغفار 
دون أن يفتح باب المغفرة:290. كما أن النفري. فقيه الدعاء في القرن العاشرء 
حوطب من قبل الله بما يلي: «لي العطاء فلو لم أجب مناجاتث لم أجعلها له 
نذا" , والله الذي يسكن بين الشغاف والقلب. كما يقول الحلاج في أحد أدعيته 
نشعرية؛ يتحدث مع أحبائه بلغة خفية؛ فيجيبونه في صمت. 

تعتبر أدعية الحلاج الشعرية أسمى المخاطبات بين الله والإنسان؛ وإجابة 
نصوفي على نداء الله الأبدي تأني كما يلي: 

أدعوك بل أنت تدعوني إليك”" 

إن الله هو مصدر البحث وكل صوفي يدرك ما عبر عنه الرومي في بيت 
شعري خالد: 

ليس العطاشى وحدهم هم الذين ييحئون عن الماءء 

قالماء أرقا بعك عن العطل 0 

تعتبر كل علاقة حب علاقة تبادلية؛ يوحي بها المحبوب فيجيب عليها 
المحب» وتلك الفكرة بأن الدعاء منحة إلهية كما توجد في الصوفية الأرلي وفي 
العقيدة المسيحية صاغها الرومي في قصيدة معروفة في أوروبا منذ بكورة الدراسات 
الااستشراقية: 0 

نادى إنسان : «يا إلهي» طوال ليال كثيرة 

فتحلى فمه من تلك الوثيرة. 

وقال له الشيطان مستهزئا: «تنادي حقا كثيراً»! 

فأين إجابة الله «أنا هنا» تبقى؟ 

لاء لا إجابة من العرش تنزل! 


دعك من هذا! فإلى متى ”يا إلهي» تقول؟ 





)١7 (تذكرة الأولياء ؟:‎ )١ 

(5) التفري: كتاب المخاطبات» رقم 15: .٠١‏ 

(؟) الحلاج: الديوان» قصيدة رقم ١١‏ البيت الثاني » قارن أيضاً نفس المصدر «مقطعة» رقم 59. 
(14) (المثتوي )١/41 1:1١‏ 
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الله فقّد قال أبو بكر الكتانى لتلامذته: ”لا يطلق لسان إنسان بالدعاء أو الاستغفار 
دون أن يفتح باب المغفرة"'". كما أن النفري. فقيه الدعاء في القرن العاشرء 
خوطب من قبل الله بما يلى: الى العطاء فلو لم أجب مناجاتك لم أجعلها له 
رائد»”"2. والله الذي يسكن بين الشغاف والقلب. كما يقول الحلاج في أحد أدعيته 
الشعرية» يتحدث مع أحبائه بلغة خفية» فيجيبونه في صمت. 

تعتبر أدعية الحلاج الشعرية أسمى المخاطبات بين الله والإنسان». وإجابة 
الصوفى على نداء الله الأبدي تأتى كما يلى: 

أدعرك بل أنت تدعوني ل 

لض العطاشى وحدهم هم الذين يبحثون عن الماء؛ 

الماء أبقنا مت عن العظ 290 

تعتبر كل علاقة حب علاقة تبادلية» يوحى بها المحبوب فيجيب عليها 
المحبء وتلك الفكرة بأن الدعاء منحة إلهية كما توجد في الصوفية الأولي وفي 
العقيدة المسيحية صاغها الرومي في قصيدة معروفة في أوروبا منذ بكورة الدراسات 
الاستشراقية: 

نادى إنسان: ”يا إلهي» طوال ليال كثيرة 

فتحلى فمه من تلك الوتيرة. 

وقال له الشيطان مستهزئا: «تنادي حقاً كثيراً»! 

فآين إجابة الله «أنا هناك تبقى؟ 

لاء لا إجابة من العرش تنزل! 


دعك من هذا! فإلى متى «يا إلهي' تقول؟ 





)١؟# (تذكرة الأولياء ؟:‎ )١( 

)22 النفري : كتاس المخاطبات» ركم 0 

(*) الحلاج: الديوانء قصيدة رقم .١‏ البيث الثاني» قارن أيضاً نفس المصدر «مقطعة١‏ رقم 38. 
() (المثتوي 1: )١0741‏ 


لحيل 


لمن نرفع أيادينا؟ 

فمنك الدعاء ومنك الاجابةء 

تهب الرغبة فى أن نأتيك دعاة فى البداية 

وشأنك الإجابة في النهاية! 

يستطيع المرء أن يجمع قائمة طويلة من الأدعية المشابهة من المثنوي» وقد 
رمز الرومى إلى فكرة الدعاء باعتباره منحة من الله بصورة الآلة الموسيقية» 
بالإنسان هو الآلة التى يعزف عليها الله. وهو الجنك الذي ينغم عندما تلمسه 
أصابعه. وهو الناي الذي يت أسراره عندما يمتلىء فسن الله. والدعاء هو إجابة 
على خطاب الله. كما كان يعتبر دائما. 

ومن الطبيعى أن تتطور تلك الأفكار على يد ابن عربى وخلفه. وقد بين 
هنري كوربان كيف أن فكرة الدعاء تتخلل أعمال ابن عربي (حيث يعرض الدعاء 
باعتباره لموذج الخبرة الصوفية). وبسبب أن إمام التصوف الفلسفي الكبير كان له 
عظيم !لأثر في التعاليم الصوفية المتأخرة وفي التعبير الشعري فإن المرء يستطيع أن 
يجد بسهولة مئات الأدعية الشعرية التركيةٌ والفارسية التى تشبه ما قاله المغربى (ت 
)مترجم ابن عربي الأمين. عندما وصف نظريات وحدة الوجود في شكل 
دعاء» قائلا: 

وأرسل السلام وأنت السلام 


4 ءُ. 0 
وادعوا وانت الدعاء : 


ال 9؟ 


تعتبر الصلاة والدعاء قاسماً مشتركاً بين الصوفية وغير الصوفية» لكن العبادة 
التي تميز الصوفية عن غيرهم هي الذكر (11601286016 كما يسميه نويا بتعبير مقتبس 
41١١‏ 3.5.3136.ل8 ينوك أن لإمماكللط نزدوت نا ه ملظ .)ادر 
(5) (1952-53) ع تلاحأ اؤناته نوناك إظر نا كفك ,وطتطل ,متوتل صرمم نال تلملأزلاعته هن[ تاعلمه© ..] 
187-34 .3 ,تلات أ ناذتامر ملو تادجلا نا منت 1١‏ اننم .0 0 
وأهم الأذكار توجد في إحياء علوم الدين .١‏ ص 7١7‏ وما بعدها. 


15١ 


مى الكئيسة البيزنطية)”'“: والذكر يمكن أن يكون بالقلب أو باللسان'” 

والمد'فعون عن كلا طريقتي الذكر اعتمدوا على القرآن: :ولا تجهر بصلاتك ولا 
تخافت بها وابتغ بين لك 1 كما تعتمد ممارسات الذكر الصوفية على 
لآم القزانى: دوو اق كرا ياي 


إلنّه تطمتن القلو 0 


؛ لأنه كما يتبين فى آية أخرى "ألا بذكر 


«الذكر ركن قوي في طريق الحق سبحانه وتعالىء بل هو العمدة في هذ 
الطريق!. لأنه لن يصل ا إلى الله دون أن يستمر في ذكره. وفي الحقيقة ١حياة‏ 
بلا ذكر تكون مثل الريح": ومن الممكن أن نقول باجعا الحديثة أن الذكر 
المكثف يطلق طاقات روحية تعين على السموٌ على الطريق. 


ومن أهم خصائص الذكر الملفتة للنظر ‏ على الأقل في العصر المبكرء هذا 
إن لم يكن كذلك في ذروة تطوره ‏ ألا وهو جوازه في آي وفت وفي أي مكان. 
فليس على المرء أن يقف عند مواقيت الصلوات المفروضة أو أن يبحث عن مكان 
طاهرء فالمرء يمكنه ذكر الله في أى مكان في عالم الله. وإذا وجد المريد صعوبات 
في الطريق فالذكر هر «سيف يهدد به المريد أعداؤه. .. وإن الله يحمي من يداومون 
على د عرق اهاري و لديل 301 ومسي ال ركو ل لط الا 
الاستثنائية فقط أن عدم إكثار ذكر اسم الله من علامات الخو حتى لا يمتهر 
الاسم'". وقد اتفق الصوفية بوجه عام على أن قلب المؤمن "يتعطر بذكر الله' 
والذكر هو الغذاء الروحى للمتصوف. 


,515١ س. تويا: نطذلاخ فاك درط] ص‎ )1١( 

(5) (قارن: التعرف 95 910) 

)١11١١ (الإسراء‎ )9( 

)4١ (الأحزاب‎ )8( 

(ه) (الرعد 4 2 

(5) (الرسالة القشيرية 8؟) 

() (الرمالة التشيرية 517). ووردت فى الأصل العربى كما يلى: «الذكر سيف المريدين يقاتلون به 
أعدائهم.. . وإن البلاء إذا أظل العبد فإذا فزع بقلبه إلى الله تعالى بحيد عنه في الحال كلا ما يكره؟ 
(المترجم). 


(8) (الرسالة القشيرية 84) 


روي أن تلميذا لسهل التستري جاع واشيالك الشيخ بعد أيام من الجوع : ايا 
أنحاذ» نا القرت؟: قال : '«ذكر الجن اللا لا يعرت»' "2 

كما كان من الممكن تشبيه القلب بعيسىء الذي تغذى بلبن مريمء الذي 
يشبه الذكر'"“. والذكر يؤدي إلى الروحانية التامة. و«جليس الله هو من يداوم على 
دكر الله0'”» لأن الله وعد الذاكرين في حديث قدسي قائلا: أنا جليس من 

إن الذكر هو أول خطوة على طريق المحبةء لأنه إذا أحب المرء أحدا ردد 
سمهء وتذكره دائماء وباح به؛ ولهذا يصبح قلب من ترعرع فيهم حب الله مأوى 
لنذكر'*'. والذكر هو كما بين العطار في صورة رائعة أحد العناصر الأربعة التي 
كن الصوفي الكامل: 

تحتاج الروح إلى حب دافيء والذكر حتمأ يرطب اللسان. 

وهناك حاجة إلى الزهد والتقوى الجافين؛ 

وتضاف إليهم زفرة باردة من حنجرة اليقين. 

وتلك هي العناصر الأربعة التي يتكون منها حقا جوهر الإنسان المتزن©. 

وينسب الصوفية امتداح الذكر إلى محمد نفسه. إلى حديث: "اذاكر الله في 
الغافلين كالشجرة وسط الهشيم”". 

وقد ساهم التشبيه الأخير في ظهور اللغة الرمزية للتصوف الشعبي؛ فالشعراء 
الأتراك الذين ساروا على خطى الرومي ويونس إمرهء وكذلك المنشدون في الهند 
الإسلامية؛ قد شبهوا القلب بالشجرة الني لا تعيش وولا نتهادى إلا بنسيم الحب 
حين تروى بماء الذكر. إنها شجرة الياسمين التي تُندّى ب ١لا"‏ و١إلاه.‏ كلمتي 
الشهادة التي تقال في الذكر كما ينشد سلطان باهو في البنجاب. وقد خصص 





)559 :1١ (تذكرة الأولياء‎ )١( 
)1 5 فيه (اللمع‎ 

(*) (شرح شطحيات 1528) 

(؛) (حلة الأرلياء :1١١‏ 14) 
(2) (مصيت نامه )١١‏ 


(5) (إحاء علوم الدين 1 2) 


1 


معاصره الأصغر منه سنا إلشاه عبد النطيف في السند (ت 1787) بابا كاملا ني 
عمله الشعري عن الشجرة اليابسة. التي تحتاج إلى ماء الذكر؛ لتعود إلى الحياة. 

والصوفية الذين حثوا تلامذتهم على "تلقين الذكر لبلبل اللسان'. قد وضعر 
ترتيبا تصاعديا لمراحل الذكر الا با اس وي 
وعلينا أن نتذكر أن تلقين الذكر كان أحد أهم الجم لجوانب في الترقي. ثم تطو بعد 
ذلك إلى فن حقيقي. وهناك قصة ذات نغمة جديرة بالتصديق في هذا 0 رواه 
سها التستري الذي تعلم من خاله (وهو طفل) أول الأذكار البسيطة: 


قال سهل يوما لأحد مريديه: «اجتهد في قول "ايا لله يا الله يا الله يومف 
كاملا ففعل المريد ذلك في اليوم التالي أيضاً وفي اليوم الذي بعدهء حتى تعود 
عليهاء. ثم عزم على أن يفعل ذلك في الليل حتى أصبح يردد تلك الكلمات في 
نومه أيضاً. بعد ذلك قال له سهل : «لا ترددها ثانية ولكن اشغل حواسك كلها بذكر 
الله. ففعل المريد ذلك حتى استغرق بكل كيانه في ذكر الله. وبينما هو جالس في 
بيته يوماً من الأيام وقعت خشبة على أنه فشحتهاء فانكتبت كلمات "الله الله" 
بالدم الذي وقع من رأسه على الأرض”"" 2 


هذه !١‏ لحضرة الإلهية المتنامية في القلب وضحها من الناحية النظرية يه كثير من 
الصوفية المتأخرين. فقد خصص الشاه ولى الله لهذه الظهرة بابا بأكمله (رقم أيه 
فى كتابه "اسطعات). 

ويمكن أن يتعلم الذكر على يد شيخ حي أو في حالة أخرى على يد 
الخضرء. مرشد السالكين الخفي. لكنه على أي حال لابد أن يكون هناك تسلسل 
أعلى. لأن صيغة الذكر يجب أن تعود من خلال سلسلة المرشدين الروحيين إلى 
النبي أو حنى إلى الملك الذي ألهم النبي. وأحيانا ترتبط بعض فنون الذكر بالخليفة 
الأول. فيحتمل أن النبى علمه الذكر بالقلب. عندما كان معه فى الكهف أثناء 
هجرنه إلى المدينة : أما علي فمّد تعلم على العكس من ذئك الذكر باللسان. 


وتستخدم السبحة منذ القرن التاسع لعدّ مرات تكرار الذكر ؛ إلا أن الصوفية 
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لحقيقيين يعتبرونها لعبة ١لالتباس‏ الغفلة»''2. لأن الصوفي الذي يمارس الذكر 
لصادق لا يستخدمهاه. لأنه يغوص بكل كيانه في 0 ألله. ولكن المرء يحتاج 
أحيانا إلى "الغفلة" ليتخفف من ثقل روح الذكر الدائم'*'. وليس عندنا سبب لنشك 
في أن أحد الصرفية غرق في العرق لمجرد نطقه بالشهادة" ". أو أن أحد الصوفية 
كان قادرا على أن يذيب الثلج من حوله؛ لأن تأملاته كانت ملتهبة”*': وبقال مثل 
دلك عن ال 0 حرارة النسك لدى الناسكين الهندرس ٠‏ كما يحكى أيضأً 
لماء بعد الذكر لتبريد الحرارة الداخلية التى يسيبها ا وقد زاد يعض 
لصوفية الهنود من صعوبة الموضوع عندما كانوا يجلسون عند الذكر في يوم حار 
من أيام الصيف أمام النار حيث لا يمكن احتمال الحرارة لدى غيرهم ‏ وهي عادة 
تعنموها من النساك الهندوس”"*. إلا أن في ذلك مبالغة في التحنس. 

ورغم أن ذكر الله جائز في كل زمان ومكان فلا يبدأ الذكر المنضيط إلا بعد 
عدة أفعال تمهيدية. وكما يقول السمناني (ت )١1587‏ فإن الذاكر لا بد أن يجلس 
جلسةه الخياط (القرفصا ع( واضعا يده اليمنى فوق اليد 0 وكا بيده البسر 
ساقه اليمنى الموضوعة فوق الساق اليسرى 0 حتى وإن اختلف الع 
من طريقة إلى أخرى إلا أنها كانت في غاية الأهمية» وقد بينت الكتب القواعد 
المتبعة بكل دقة. وإن المريد قبل أن بدخل خلوة الذكر لم يكن عليه أن يطهر نفسه 
شكلا ومضمونا فحسب». بل كان يبغي عليه أيضاً أن يستدعى صورة شيخه أمام 
عينيه؛ ويستعين بذلك روحي أثناء الذكر. وهذه العملية لا تعود إلى زمن بعيد جداء 
بل إنها استحدثت على يد الطرق المختلفة. 





)04 (نفحات الأنس‎ )١( 
)ال١ (لشحات الأنس‎ )0( 
)135 (؟) (نفحات الأنس‎ 
)138 (شحات الأنس‎ )1( 
الشعرانى: رسالة فى تلقين الذكر.‎ )5( 
.155 عزام تطاوي مقن هري (15255). ص‎ )5( 
:تلاز عسرككبيهة عا ممصمل ممغتحنا عل عسرهة] نل أنظر أيضا:‎ 115( )0( 
النافع-لن تانختطةا نمحر لاضع أن تمعن علط مع لخ عر‎ 5. 2 
85.80 التللتناص!! اعالة مك5 دعل عمنطاعو امع ادوماع | ممع تلعلنه] >1 .ل تكتحقكل‎ 


هوا 


كان على الشيخ الصوفي أن يقرر في البداية نوع الذكر المناسب للح .. 


الروحية للمريد. وكما يقول 'بن الخفيف: «موضوع الذكر واحد وطرق ال 
كثيرة. ومواضع قلوب الذاكرين متفاوتة2'00. فالسالك الذي يعيش في مقام الرح. 
يحتاج إلى ذكر مختلف عن ذكر من يتواجد في حال الزهد آو التوكل التام. 
ينتسم الذكر عامة كما بينا إلى قسمين: اولهما ذكر باللسان (ذكر جني . 
جهري. علني أو لساني)؛ والثاني ذكر بالقلب (ذكر خفي أو قلبي). وقد اعت 
النوع الثاني أسمى من النوع الأول وهناك أيضاً حديث للتدليل على علو شأنه. 
أن الذكر العلني يلعب دورا مهما في عبادات الدراويش الجماعية: 
قال رجل لاني عثمان الخيرى : «أذكر باللان؛ إلا أن قلبي لم يعتد الذكر 
فقال أبو عئمان: :عليك بالشكر لأنه على الأقل أطاعك عضو وصل- 
بعضك.؛ ولعل قلبك تأتبه الموافقه:”") 1 


وحتى ذلك الذي يذكر باللسان فقط فإنه يصمّل مرآة قلبه؛ حتى يصبح نتب 
بما فيه الكفاية ليعكس جمال الله. لكنه كما قال أحد الصوفية إن المرآة نفسها هى 
ما يجب أن يصقل وليس مقبضها أو ظهرها. وإذا لم يفهم المريد ماذا يعني 5 
فهنا يكمن الخطر في أن يكون ذكره اببطنه وليس بقلبه»'"". 

وقسم الذكر طبقا للتقسيم الثلاثي المعروف كما يلي : «الذكر على ثلاث 
فذكر باللسانء فذاك الحسنة بعشرء وذكر بالقلب. فذاك الحسنة بسبعمائة. وذكىٍ 
لا يوزن ثوابه ولا يعدء وهو الامتلاء من المحبة. والحياء من قربه»”*". 
أو كما عرفه الخراز: 
ذكر باللسان لا يشعر به بالقلب وهو الذكر العادي. وذكر باللسان مع حضور 
القلب وهو الذكر طلبا للئواب. وذكر يتجول عنده القلب فشكت اللسان. 
ومبلغ هذا الذكر لا يعلمه إلا الله”2. 


)585 (سيرة بن الخفيف‎ )١( 
(؟) (تذكرة الأولياء ؟: 9ه)‎ 
)89١0 (نفحات الأنس‎ )9( 
)01 (اللمع‎ )1( 

(8) (تذكرة الأولياء ؟: 11) 


والذكر لا بد أن ينفذ إلى كل كيان الصوفي. حتى ينسى في دوام الذكر كل 
ما سوى الذكر "كل من ينسى ذكر المخلوقات لأنه يذكر الله ترعاه كل المخلوقات 
أن اند عند دعر نبا عو اليك وكاس اناك انعا كديا بو يز 
الحسين الرازي: الذي ربما يكون قد اقتبس هذه الفكرة من ذي النون الذي كان 
شيخه لفترة من الزمن والذى تنسب إليه آقوال مشابهة. راليقين التام والتوكل على 
الله وكذلك محبته المطلقة التي تحث على الذكر اذيك الذكر عنها تقطم تعلق 
الصوفى بهذه الدنياء بل وتجعله متحكما فيها. 


بدأ الصوفية بسرعة كبيرة في التأمل في معنى الذكر. فعرفرا خصائصه 
العظيمة باعتباره رياضة روحية. وتقبلوه باعتباره شكل العبادة الخاص بأولئك الذين 
يجتهدون في سلوك الطريق إلى الله. ولهذا حاولوا أن يدركوا لماذا يُحدث الذكر 
نلك النتائج الرائعة في روحانيات المريد. وقد انعكس في إجابة الكلابازي على هذا 
السؤال شعور منتشر انتشارا عاما بين الصوفية حين قال: "إن القوم سمعوا الذكر 
الأرك عن ناطيم تقؤلة:(الست برركة) فكي ذلك :فى أسزارهم كما كد كون 
ذلك في عقولهم. فلما سمعوا الذكر ظهرت كوامن آسرارهم»'". وهذا يعني أن 
الذكر يعود إلى الميثاق الأول» والمبادرة جاءت من فعل الله؛ والإنسان يجيب 
0 تلك الكلمات الأزلية النى جعالته بشرا بحق. وهكذا يعود به الذك, ر الذي 
ل الآن في الزمان والمكان إلى لحظة الخطاب الإلهي عندما أنعم عليه بالغذاء 
لروحي في وليمة «أَنْسَْتْ» اجا مدسيها دوا الفرس). فالمرء يجيب إذن 
بكلمات الثناء والتسبيح حتى يصل في مداءمة الذكر إلى نفطة يغيب معها فاعل 
00 في مفعوله ويتحد فيها الذكر والذاكر والمذكور كما كان الأمر قبل يوم 
الست وتختفي كل المخلوقات ويبقى الفاعل الحقيقي الوحيد؛ وهو الله القديم 
ا كما كان وكما سيكون. 


با اي محا به الجنيد'". ثم جاء في تعأليم النقشبندية بعد 


عدة قرون أن نهاية الذى ر القلبيى هي المشاهدة, التي لا يمكن التفربق فيها بين 


)859 (تذكرة الأولياء؟:‎ )١( 
)!51 (التعرف‎ )6( 
53 (تذكرة الأولاء‎ 81 


١1 


الاك و انر 17 ومجفيكة ادك جاو دين" كمال الشيلى معي + 
كلمة «يا إلهى؛ نفسها تتضمن إدراك ثناثية الفاعل والمفعول. فإن سر 5 الأحب 
صو الصمت التام (الخرس). 

والفباوة سه الجدات لمعاف جم ديه "الف" العااق تفن 
الحروف والأفكارء كما أن المسبحة والحبات المستخدمة لعد الدعاء تعثير عد 
الصرفي أ لمتعمق «مثل الأسد المرسوم في الحمام»”*'. أي بلا حياة ولا معنى ولا 
قيمة. وتأملات البقلى الراقية عن الذكر الذي إن صدق يكون هو نفسه ذكر ل 
ادي تع انافك شيف طالب درائياة مقاية ا الول يما اله شين ع 
يخر س : لأته اذا تحدث اللسان سكت القلب»" 0 ويشبه الشاعر ذلك الواصر 
بنبات الزنبق؛ الذي يصمت اهنا م * ن العبادة رغم وجود عشرة السينة نز 3 
أ ف "«الهاءق | ف : و 2 الذى 
مقطع «اهوا أو حر «الهاءق. آأخر حرف 000 

وفي القرب المتزايد الذي ينتج عن الذكر القلبي يتحول : السالك كله إلى 
قلوب. فيصير كل عضو من أعضائه قلبا يذكر الله . وقد وصف الفشيري تلك 
الحال وصما جميلا جدا ة فى كتيبه اترتيب السلوك؛). وهو كتيب يتضمن وصعا معبرا 
لتجربة اتذكر العارمة التى رلك لسر نراقم ا وزلاكة كايا مشا وان لا 
إلا في الذكرء الا فدهي أن تكد كدف رتسوف والأعضاء تشترك فى هذا 
الذكر؛ ثم تزداد حركاتها حتنى تصصير آصواتا ونغمات؟ وهلء الأصوات التي تفصح 
عن الذكر يمكن سماعها من كل جسد الصوفيء بسن فقط من انوا 


نود في هذا السياق أن نورد القصص العجيبة التي رويت عن عديد من 





)3١4 (تفحات الأنس‎ )١( 
(النمم ليضية‎ 0 
بك ,تانيعاة سس عتج] مسوم اخ‎ 89 )*( 
)25١04 (شرح مطحبات‎ )4( 
2 
)١54 (شرح شطحبات‎ 2) 
)595 (شحات الأنسر‎ 3) 
انط التحلبيل الدقيق ل. ف. ماير : (1963) علنالك5-قن اناعنها اا ج005 انك 1خ .21 والرمالة الفقشيرية»‎ و7١‎ 


2 الال كار ذاأيفة: شاه ولي النه: غطحات.». ركم 0 ص ا 
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صوفية. الذين انفصلت عنهم أعضاؤهم أثناء الذكرء وذكرت الله بنفسهاء كل 
عصر على طريقته. وتجربة تقطع الجسد نلك معروفة في عالم التكهن». لكنها لم 
نكس نادرة الوجود بين الصوفية»ء خصوصا في شبه القارة الهندية''". 

كان الصوفية يدركون على الأقل منذ عصر أبي يزيد أن الذكر أيضا 
حجاب”"'. وآن “الفضل عو وطن الذكر»» ويعدبر ذلك امن افقه الدعاء لدائ 
فري” "وقد قال أيضاً أبو بكر الواسطي ‏ معاصر النفري ‏ قولا مشابهأة «الذين 
بدكرون ذكره أكثر غفلة من الذين ينسون ذكرهة”*2: لأنه كما يقول الحلاج: 


الذكر أنفى الدررء 


الذكو وزاشتظة تتحقيك عل زف 80 


يرتبط الذكر في أكمل هيئاته غالبا بالتحكم في النْنْسء. وقد قال سهل إن 
الائفاس معدودة. وكل نفس يخرج منك ولا يذكره فهو ميت» وكل نفس يخرج 
نخاكة بوانت تذكز الله فهو نفس حي ومتصل بالله»''' ولا يمكن للمرء أن يقول 
تحديدا في أي فترة استحدثت الطرق المختلفة للتحكم بالتنفس في التصوفء إلا 
ن كل من مارس الذكر ‏ سواء أكان هذا الذكر دعاء عيسى لدى القساوسة 
اليونانيين أو كان ذلك ناقانا نل1دصث باحوولا فى البوذية ‏ يدرك أن التركيز بدون 
تحكم في النفس غير ممكن تقريباء وقد نعل لنا الجامي تعاليم شيحه 5 الخواجة 
العطار ‏ فى تراث النقشبندية المبكر كما يلى: «إن المقصود ليس كثرة الذكرء 
فالمرء يذكر الله فى نفى واحد ثلاث مرات ب (لا إله الا الله*. مبتدئا بالجانب 





:١1415 دار! شيكوه: بلكينة الأولياء: ص 50 ؟؛ أعظم تطاوي: اتحفة الطاهرين. ص 21294 رقم‎ )١( 
دارد' علم الكتاب: (18509. 045-1843 ص 203. يحكى أيضاً في الكناب التوفيقي التقريبي‎ 
العجيب (959!) 0ن الك ونا ل فرائسس برابازون ارمتندان13 عقا ع: عبد القاهر الجيلاني‎ 
في تنجور. "أنه كان هناك شخص سكرانا مثل الغرث. وكان يستطيع أن يفمل أعضائه عن جسده'‎ 
.)4١٠ (ص‎ 

(؟) (تذكرة الأولياء ا: 158) 

9*) التفري: كتاب المواقف؛. ص 45. ؟. 


(:) (نفحات الأنس )1١44‏ 


(3) الحلاج: الديوانء مقطعة رقم .١18‏ 


)031 الخانتاهى : كوريدا 2103لا)). صن 317. 
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الأيمةء منزلا إياها في القلب. ثم يخرج "محمد رسول الله؛ من الجائب الايسر. 


- الذكر نسع مرات أو ثماني عشرة مرة في نفس واحد» (نفحات الأنس 
9 وقد ظهر التريض على «حبس الدم» خاصة في باكستان والهند في 
أواخر العصور الو سطى . أى حبس التعس لوقت 1 جذأء ويعود ذلك الك 


3-5 


الذي لم يشم قبوله - إلى تائيرات مدارس 


فى وقت لاحق شرحت خصائصر الذكر من الناحية النظرية. فالشعراني الذي 
عر مفسر جيد للتصوف في الشرق الأدنى في | رن السادس عشر يتحدث عن 
سسعة توا للدم هن :#ذكر اللببان» امد وهو ذكر لا يمع بل 
9 555 الباطنيين» وذكر القلبء عندما يشاهد القلب جمال الله 
وجلاله؛ وذكر الم لروحء عندما 0 الصفات: رذكر السرء عندما 
لكشب الأمرار الالهية في القل. وذكر الخفية. وهو رؤيةه وار جمال وحدة 


الذات» كر أخفى الخفاء: وهو رؤية أخنى الأسرار ٠.‏ أي حى النمية: 


وكان يدرس أيضاً فى تراث النقشبئدية ذكر اللطائف الخمس »ء. وهى خمس 
مواضعم ال ا 0 عليها الصوفي حتى يغمر الذكر كل كيانه 
ويعطي مير درد' '' وصفا واضحا لتلك النظريات كما طبقت في أواخر القر ن الثامن 
عشرء وهو يتحدث عن "ذكر قلبى ي* موجود في القلب على الجانب الأيسر من 
الصدر. وتجلى فى التعة ونه 3ه فرك الم لكر راروحي؟ يخرج من 
الجانب الأيسن سن الصدر في هدوء وسكيئة» واذكر سر ١‏ يأتي من قرب الجانب 
الأبسر للصدر متمثلا في التوكل. واذكر خفوي» يتم في الجانب الأيمن في أعلى 
الصدر ويرتبط بالغيبة وفناء النفس. والذكر أخفري" في وسط الصدر:؛ وهو عللامة 
الغناء والذوبان. بعد ذلك يمتد الذكر إلى المخ ويتردد في رضى تام وهو «الذكر 
النفسى». أي ب «النفس القديسة»"+ ثم ينفذ إلى الكيان ن كله وإلى الجسد وإلى الروح 
إدا وصل الإنسان إلئ الجمع وال رضى التامين 3 وهذا هو «الذكر السلطانى'!. ويعتلمد 
درد مثل كثير من الصوفية ا مداومهة الذكر لأنه دواء للروحء والطبيب ييجب أن 
يتعلم فنه بالممارسة. ألا من الكتب”, 


() الشعرائي: بيان الأسرارء صحيفة 88 ب وما يليها. 
(6) (علم الكتاس 21١5‏ 5*9) 
(*) (علم الكتاب )1١53‏ 


وهناك أسلوس خاص يرتبط بالذكر وهو تأمل كلمة «الله» المكتوبة فى قلب 
الصوفي. إلى أن ب يصبح مطوقا بالحقيقة النورانية لحرف الهاء الذي هو على شكل 
امه للك 
حلمة (0) 7 

وقد اعتبر شبوخ النقشبندية أنه من المفيد زيارة قبور الأولياء والتركيز على 
وعم ح شيخ محدد ١‏ ترك بذلك كوة المريد الروحية + ويتوجه المريد روحيا إلى روح 
هذا ! لرلي أو ذاك بدلا من الا رتباط بشيخ واحد يصبح الوصول إلى مرتبة رفيعة 
مين تا حسب القوة الرو حية لنولى المقصود. 

وقد كان الاختلاف بين ممارسة الذكر باللسان أم بالقلب سببا في انقسام 
النقشبندية في القرن السادس عشر والقرن السابع عشر في وسط آسياء وكان له 
عواقب سياسية تمثلت في الحروب الديئية ف في سينكيانغ 511141 : فساد دائما 
الانقسام في الرأي في الطريقة. لأنه بالرغم من تفضيل أئمة النقشبندية للذكر 
القلبي: إلا أن أحدهم أجاب بالإيجاب في القرن الرابع عشر على سؤال عن جواز 
الذكر باللسان مثز ان باتني أذن المحتضر ا اكل نفس هر الئنفس 
الأخيرا بالنسبة للصوفي”” “. وبالعودة إلى الوراء نجد أنه قيل أن أحد السابقين 
للطريقة 1 أن الذكر بالنسان جدير بالمدح اليستيقظ النائمون وينتبه الغافلون 
ويتوصل | لى الطريق !١‏ لسوي من خلال الذكر 1( . ويذلك أصبح الذكر الجهري بمثاية 
نذاء لحري ل الكقى والتقلة إلا أنه نه لا يقوم به إلا من لوك يع 


ال 1 0 
من انزور والبهتان . 


أما المنكرون للذكر الجهري من الصوفية فقد اعتمدوا على قول النبي: ". 
فإنكم لا تدعون أصما ولا غائباء إنكم تدعون سميعاً قريباً»» وهم يرون أيضاً أن 
الدكرة العري الدج قوع لامع توي يمكن أن يشوش على زوار المساجد الذين 
بغوصون في مشاهداتهم الصامتة. إلا أن الذكر الجهري كأن غالبا ما يعتبر وسيلة 
لنمم عع اكير إلن الأحوال الصوفية وان أحوال حي بج فتكرار كلمة «اللّه) 

و تكرار الذكر ذى الإيقاع ‏ مثل «لا إله إلا الله؛ ‏ والذي تصاحبه حركات معينة 





() (انظر ملحق )١‏ 
(؟) (نفحات الأنس )898١‏ 
زضيف علي بن حسمن واعظ : رشحات عين الحياة »)1١915(‏ ص 38. 
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يمكن أن يستدعي حالة من السكر. ثم يستمر اختصار كلمة الله فلا يبقى منها إلا 
حرقها الأخير "الهاء". رتشكل بالفتح ١ه‏ مع الالتفات إلى الكتف الأيسرء ثم بالضه 
ما مع الالتفات للكتف الأيمن. ثم بالكسر ١ه؛‏ مع انحناء القامة. وفي الغالب كاد 
بيشكا الصوفية حلقة حول قطب» اي التمى على الملا السترق 
لمن بجواره»؛ ويرددون الشهادة بعيون مغلقة» إلى أن كانت تقتصر على حرف 
الهاء”'2. ومن عايش ذلك الذكر الإيقاعي ‏ بسرعته المتزايدة واختصار كلماته إلى أن 
يتحول إلى نوع من التنهد العميق ‏ يعلم أنه حتى المتفرج يمكن أن تجذبه قوة هذا 
الحدث بكل بساطة. رللآسف الشديد فإن جلات الذكر من هذا النوع لا تقام الان في 
بعض البلدان الإسلامية إلا باعتبارها وسيلة لجذب السياح. 

يعد ذكر الصوفية الرفاعية أكثر أنواع الذكر الجهري شهرة في الغرب. وهم 
يعرفون باسم «الدراويش المولولين» بسبب الأصوات العجيبة التي يحدثئونها في 
تجمعات الذكر. ويمكن أن نتذكر أيضاً «ذكر المنشار»؟ 4158 0 التي يقام الآن 
في الطرق التركية في وسط آسيا خاصة؛ء فالأصوات الغليظة التي تخرج من 
الحتح وان تصن مذل المسار: وقد ندا :ذكنّ الجكنان على ند امد بسحوئ 
نوعلا :دام . رلعله كان رد اليسيوية على رقصات التصوف الكهنونية. 

لم يكن الذكر مجرد وسيلة لإستحضار الوجد. بل أوصي به المؤمنون أيضا 
باعتباره وسيلة للحصول على الثواب من السماءء وتضع كتب الرقائق مثل كتاب 
الغزالي «إحياء علوم الدين» عددا من أوراد الذكر مرتبطة بتعاليم محددة لعدد مرات 
تكرار تلك الأوراد لكي تؤتي أكلها في الجنة'"'. وتعتبر سورة الإخلاص ذات تأثير 
خاص عندما يتعلق الأمر بالبركة يوم القيامة. كما يستطيع الصوفي أن ينجو من النار 
أو ينقذ غيره إذا ردد الشهادة سبعة آلاف مرة'". وقد كانت ولا تزال هذه الأفكار 
مننشرة بين العامة؛ فكثير من النساء الصالحات لم يكن يتركن صلواتهن المفروضة 
دون أن يزيدوا فيها عددا من الأذكارء كما كان يجد بعض المسلمين العزاء فى 
تكرار عبارة لها قدسية أو اسم من أسماء الله١‏ يقتبس منه قوة. 


)١(‏ [5.32 .قاضافد معل علانت ع١‏ امعطم مع صتط2 كا 
ديه (!حياء علوم الدين 1: متكت كم 
(*) (نفحات الأنس 581) 


يعتبر ذكر أسماء الله فى غاية الأهمية''' ولأن الله في القرآن هو من له 
الأسماء الحسنى» فيمكن أن تشكل هذه الفكرة حجر الأساس لعلم شامل للأسماء 
غم أن الصوفي يدرك أن الأمر لا ب يتعلق بكونها أسماء للهء بل لأنها فقط صفات 
ؤتلك الأسماء المعظنئ: تحسني غتافة باعضازها تيبغة واتشعول اميم ويععير 
أسم الله الأعظم' اسم غير معروفء إلا أن بعض الصوفية يدعرن معرفتهء وهو ما 
يمكنهم من كل أنواع الكرامات. ويرى اخرون أن اسم الله الأعظم يختلف حسب 
مو ضع السالك على الطريق”” 
وتستخدم المسبحة بحباتها الثلاثة والثلاثين أو و التسعة والتسعين لعد تلك 
كدشنا ويمكن عدها واحدا بعد الآخرء مبتدئا ب «يارحمن يا رحيم" ومنتهيا ب 
يا صبور". وقد كتب الصوفية كثيرا عن خصائص أسماء الله التي قسموها إلى 
لطفية» و«قهرية». وتعمل هاتان الفثتان معاً لإنتاج لحمة هذا العالم. كما أنها ترتبط 
بالبشر بطريقة مفعمة بالأسرار. حتى إن الاختلاف في موقف شيوخ التصوف ينسب 
مرة بعد أخرى انعا الله التى تنعكس فيهم. 
تناول الصوفية ام ستعمال هذا ار د ذاك بكل اهتمامء. فاسم الله 
افر فى ريز ليلطف لشن مقا ويستخدم اسم الله ا عندما يرغب 
المريد في الحفاظ على «الحال الصوفي". كما يجعل اسم الله «الودود؛ الصوفيّ 
محبويا من كل الخلائقء وإذا ردد هذا الاسم ف فى الخلوة باستمرار تؤداد التوكل 
وتزداد المحبة. سم ف مبتديء أسم 8 «الفائق»؟.» بل يستعمله العارف 


وتلك أمثلة قليلة كما بينها ابن عطاء الله رت 42١709‏ أستاذ الشاذلية الكبير 


)١(‏ عن معاني أسماء الله قارن: الغزالي: المقصد الأسناء في شرح اسماء الله الحسنى (بيروت .)1910/1١‏ م. 
الجرزرهري 207ئءط0 م اءكععنج أصن8 -ل: قمعل صل طعسقوطعع دعداعكاي مدت تدأ افاسشدركت1 ام نادآ 
(1968) تاعكات/91» وهي دراسة تتناول استخدام أسماء الله في أعمال البوني. المؤلف المصري» أحد 
مرجعيات السحر فى القرن الثالث عشر. 

(5) (المثتوي 4: /810) 

(5) 87 .5 (لفمسئلا :اقيم 

(:) (نفحات الأنس )1٠١‏ 


في مصر. وهناك اعتقاد بأن الاستخدام الخاطيء لأي اسم من أسماء الله يمكن 
يؤدي إلى عواقب وخيمة للمستخدم أو لمن يكون بالقرب منهء والتي يمكن حتى 
أن تظهرء كما علمت من بعض الأصدقاء. في شكل أعراض جسدية. ولا بد ان 
تظهر حكمة المعلم الصوفي بصفة خاصة عند ذكر أسماء الله فهو الذي عليه أذ 
يود المريد ويرعاه بعناية. حتى لا يتعرض لمخاطر نفسية وروحية شديدة. 

وكان من شأن الشيخ أن يعطي لمريديه وزائريه بالإضافة إلى الأذكار 
المعهردة بعضص الأوراد الطويلة الني يتلونها بعد الضلوات أو في مناسبات خاصه 
(ورد والجمع اوزاف أ دك وينسب لكثير منهم طاقات غير عادية؛ وأشهره 
ااحززب البحر 0 المنسوب اه اليلق 2 الذي كان يستخدم في الأسفار خاصة باعتاره 
تعويذة للحماية. 


السماع 


غاية الصوفي التي يهفو إلى بلوغها بالتأمل المستمر هي الفناء» وما يتبعه من 
البقاء في الله وتجربة البقّاء في الله هي فضل خالص من الله ونعمه معطاة. قد 
ترك الإنسان سكرانا وغالبا تؤدي به لحال تعرف بحال الوجد ةن رمصطلح 
3 هو ترجمتنا لكلمة «وجداء بمعنى 1210061 أي إيجاد الله والوصول إلى 
السكينة في ذلك الو جد. وفى غحمرة الوصل بوجد الله يمك ن أن يغيب الإنسان في 
طرب الوجد. وقد اقترح انا اله هذه الحالة ب «المشاهدة الباطنية١‏ 56 )125 
بدلا من "الوجد) 5181456 . لأن الصو لصوفي لا يخرج من ذاته. بل يغوص في أعماق 
نفسهء في بحر الروحء كما قال الشعر 


0 الشوق» فتضطرب الجوارح طربا 
أو حزنا عند ذلك الوارد»!"'. كما أن العطار استخدم صورة اللهب كما يلى: 


ما الوجد؟ هو السعادة من حقيقة الصبح»ء 


| اليل 


والصيرورة ثار! رغم غياب الشمس 


(1) (254 الاموسيح) 
(0) (التعرف )٠١5‏ 


2 (مصيبت ثأمه )41١‏ 


وفي مثل حال الغيبة تلك يفقد الصوفي الحواس والإدراك ‏ ريبما لسنوات» 
فبكون إذن معفى من تأدية الفرائض المكتوبة'''. في تلك الحالة يكون الوجد هر 
سقايل الصحيح لكلمة 518]056. ثم اشتقوا من خماسي الفعل «وجد» مصدراء 
وهو «التواجد» بمعنى محاولة الوصول إلى حالة الوجد بوسيلة ظاهرة. إنها إذن 
محاولة تواجد التحرر من النفسء بالاستسلام للغناء أو للرقص أو المخدرات !لني 
ترنبط كلها بممارسات الصوفية والتى انتقدها أهل السنة وكذلك المعتدلون من 


شوو قئمه, 
2-7 


كانت مشكله "السماع' محل خلااف رئيسي شه المدارس الممختلفة» فغقد 
حتلف في كون سماع الموسيقى وحركات الرقصص يعتبران تعبيرا حقيقيا عن 
لأحداث الصوفية؛ أم أنها ليست إلا محاولات غير جائزة للوصل بإجهاد النفس 
إلى حالة ماء بينما تلك الحال لا يهبها إلا الله. وقد انقسمت آراء المرجعيات فى 


5 
الملل 


رغم ذلك فإن السماع يعتبر بلا شك أشهر تعبير عن الحياة الصوفية في 
لإسلامء فقد رآه أول الزوار الأوروبيين للمملكة العثمانية في مقار المولوية» أي 
لدراويش الراقصين؛ لأن طريقة المولوية هى الطريقة الوحيدة التى وضعت فيها 
قراعد للحركات الدائرية. رغم أنها تمارس منذ وقت مبكر في أرجاء العالم 
لإسلامي. ولكنها لم تعتبر طقاً أساسياً. بل كانت على الأحرى استجمام بعد 


لرياضات اليومية الشاقة وبعد الجهد الروحى”) 


ويعد الرقص والدوران في الحقيقة من أقدم الأفعال الدينية على الإطلاتٌ. 
والرقص هو «اللعب المطلق» وقد إعتبر فى بلاد الاغريق القديمة بمثابة حركة الآلهة 
سحرية لدى الشعوب البداثية» فكانت الطقوس التى تقام لتأمين المطر أو لطلب 





)000 (شرح شطحيات 519/5) 

(؟) (1901) مستعصاة اسه عنتكداللة رط لماع آلو كه صماكا متصمتيتاكظ أمممتامسع نلاتمملمعملة يلك 
وفيه يترجم باب مهم لدى الغزالي ؛ 
(954!) تتناتاءجتسمع0 ع2 :ه81 .1 ويه يتحدث عن أشكال الرقص وتطوره؟ 


(1963) انآ 7 عنن قناعت ععصةذ! ها نعلول8 .14 وحى درائة غنة بالمصادر عن اللسماع. 
١ 7 0-5 ِ‏ 


هه" 


النصر مرتبطة عادة بالرقص ١»‏ وكان نْ الالتفاف حول رمز مقدس (كما في السما 


أت 
وح 


3 


اسان أو عوك تعقى ريق الأققانى مرو كوت السكرية اريك القرةاهه ايضاء حم 
كان آباء الكنيسة يدركون القوة الهائلة للرقص فحرمره بشدة: «أينما كان الرقص 
كان الشيطان». كما قال سانت كريسوستومس 0112/508]01805 .251 وهو القول 


الذي نكن أن يرد على سان جد علماء البحة المسلمين أيضا: 


وتمتليء كتب الصوفية بالحوارات التي تتسائل عن جراز السماع من عدمه؛ 
وتختلف الوسيي ره الصوفي أو الطريقة أيضاً. فقد اجتهد المتشددون في 
ذم أي تسلي بالموسيقى أو بالإيقاع؛. وتوافق رأيهم بعض الطرق المتيقظة 
كالنةشبندية كاك ري ره في الماع ربخا إن قاف اقرز الديني لدى 
الصالحين إلى وجهة معينة؛ وقد كان الجانب الموسيقي لدى بعض الطرق سببا في 
جذب كثير من الناس؛ ومن يشتاق إلى شكل عاطفي في عبادة الله يتمكن من 
الحصول عليه من خلال الصلاة فلعله يجده في سماع الألحان. 

ولربما كان السماع قد بدأ لدى الصوفية بسماعهم لصوت عذب أو لكلمة 
مفاجئة تناسبت مع حالتهم الروحية فنتج عنها سمو روحي؛ ومن المعروف كم كان 
العرب يتأثرون بنغمات العود وكذلك باللحن الإيقاعي لعبارة ما ومن الممكن أن 
تحرك التلاوة الجيدة للقرآن دموع المستمعين. وليس عندنا سبب للشك في 
القصص التي رواها المؤلفون الكلاسيكيون أن القراءة المؤثرة لعبارة من الكتاب 
الكريم أو لبيت شعري عادي كانت تفقد السامعين وعيهم؛ بل وأحيانا تميتهم تأثرا 
ولا يمكن أن ن ننسى أن الأمراض النفسية والعصبية كان يتم معالجتها في إسلام 
العصور الوسطى بالموسيقى: كما كان يوصي ابن سينا. '. ومن الأمثلة مثلة الجيدة على 
مادى استخدام الموسيمى في العلاج الطبي حوض الماء في المارستان بجوار 
المسجد الكبير فى ديفريغى 101٠0181‏ بالأناضول (بنى .)١1778‏ حيث كان الماء 
كرف تنا شكوا ماركا أو كوليسة 1 ع1الظ (بنيت )1١710١‏ 
بقاعة الموسيقى في المارستان. ْ 1 

يحكى أن الحداد ‏ وهو حداد صار في أواخر القرن التاسع إماما صوفيا ‏ 
٠كان‏ يجلس يوما في دكانه» يستمع إلى أعمى يقرأ القران في السوق» فغيبه السماع 


ك5" 


نوضع يده في النار وأخرج حديدة ملتهبة من النار بيده»'' ١‏ '. وتلك القصص يكثر 
حدر جردها في تاريخ يخ الأولياء. وده صاحبها كان في حالة 
500 نتجت عن الإنصات إلى القرآن أو عن دعاء قلبي: فلا يحس 
الصوفي بأية الام في ذلك الوقت» لدرجة أنه يمكن إجراء جراحات له دون أن 

ولك ن المرء يتساءل» هل المستمع الذي يكون في حضرة ربه يسمح لنفسه 
بأن تجذبه الموسيقى أو أصوات أخرى؟ كان بعضهم يمكنه بالطبع أن يلف ويدور 
حول نفسهء إلى أن يمزق ملابسه أحياناء ويكتسب قوى خارقة في أحيان أخرى. 
الجو لأن حركاتهم الدائرية صارت طيراناً””'» كما ابيض أحد السود أثناء حالة 


20 1 1 


وكما روي فقد مات بعض الصو وفية في حالة الوجد تلك'"'. واختفى غيرهم في 


ولكنه هل كان يجب على الصوفي أن يصل لتلك الحالة؟ ألم تكن السيطرة 
لنامة على النفس عند الشيوخ هو ما أدهش المؤرخين؟ في هذا السياق اشتهرت 
!إجاية الجنيد من القرآن على النورج ى المتحمس ٠»‏ الذي ى عاتبه على جلوسه بهدوء 
بينما كان !! انرق مود سخ كاو الذ رب اقلق فال الجنيد: ااوترق الجبال 
تحسبها جامدة وعن شز تالكا 

دار هذا الحوار في حوالي عام ,»4٠0٠‏ وقد تأسست خانات السماع في 
واستحضار أحوال صوفية» وكان السنيون المتشددون حانقين على الأمور التي 
تحدث في هذه الحانات. كما كانوا يقفون موقفا مضادا لتمزيق الثياب بصغة 
خاصة: كما كان يحدث كثيرا جدا عند السماع. وقد ناقش منظرو الصوفية هذا 
لموضوع بصفة خاصة عندما اشترك بعضى الغلمان الحسان فى وقت لاحق وزادو 





)١5؟5 (كشف المحجوب‎ )١( 

(؟) (نفحات الأنس )١95‏ 

(*) (نفحات الأنس )١53‏ 

(4) (نفحات الأنس 3١5‏ 31354 7؟) 
(2) (المل 458؛ شحات الآانن مما 


من التسري الروحي: ويقال إن أوحد الدين كرماني أحد صوفية النصف الأول من 
القرن الثالث در كان ايشق قمصان الغلمان». ويرقص معهم ملامسا الصدر 
الذي" ب وعنا عا ال جين الجير 3 المتشدووق:ولذ القنهاء التتهيوتوت بالتاكية: 
وقد خصص المؤلفون في القرن العاشر والقرن الحادي عشر أبوابا مطولة في 
الأخطار الكامنة في الماع: 
ليس للرقص أصل فى الشريعة والطريقة... ولما كانت حركات الوجد 
ومعاملات أهر التواجد شبيهة بالرقص نقد قلدهم في ذلك جماعة من أهل الهزلء 
وغالو! في ذلك وَجَعْلوا مته مذغاء: وقد رأيث جسماعة من العوام كانوا يطتؤك أن 
مذهب التصوف ليس إلا هذا فاتبعره... 
وإنه من الأحسن ألا يسمح للمبتدئين بالتعود على جلسات الألحان؛ حتى لا 
0) 


يقدوا 


وقد قال بذلك الرأي معظم مشايخ الطرق الصوفية المعتدلة. لأن المبتديء 
سوف يحصل له التسري الحسي أكثر من التسري الروحي إذا سمع الألحان ودار 
حول نفسه. وقد أوضح أبو حفص عمر السهروردي رأي علماء التصوف 
الكلاسيكيين بشكل جيد كما يلي: 

لا توقظ الألحان شيئا في القلب ليس موجودا فيه. ولهذا تثير الألحان غريزة 
من ليس سره متعلق بالله. كا كا ب عالق بالله فسوف تجعله الألحان 
ينفذ إرادة الله. وسوف يحتجب ما فسد بحجاب النفس وما صلح بحجاب القلب». 
وحجاب النفس حجاب أرضي مظلمء أما حجاب القلب فهو حجاب سماوي 
نوراني. 

ويستمع العامة إلى الالحان حسب طبيعتهم؛ أما المريدون فيستمعون بشوق 
وخشية؛ بينما استماع الأولياء يمكنهم من مشاهدة نعم الله وعطايافء وهؤلاء هم 
العارفون الذين يجدون في الاستماع مشاهدة؛ لكنه يبقى سماع الكاملين الذين 
يتكشف الله لهم دون حجاب عند سماع الألحان”". 


)5940 (نشحات الأنن‎ )١( 
(؟) 100 .علا ,كوزص لدع تطاتصسية‎ 


"4 


لأن كل صوت عند الكاملين لحن» والصوفي الصادق يحس أن كل لحن 
انيه ببشرى من الحبيب» وأن كل كلمة يسمعها وحي من الله. ويحكي روزبهان 
سفلي قصة مطابقة لهذا السياق: 


مجلس معهم واستمع الألحان كما لو كان في السماع؛ وقد استحسن اللصوص 
بعله بشدة وتابوأ 0 

5 ا : . 000 

وقد كان روزبهان نفسه يحب السماع ويقول» متبعا في ذلك ابن الخفيف 0 
> هناك ثلاثة أشياء مهمة لتمام المتعة الروحية: الطيب ومشاهدة الوجه الحسن 
: لصوت العذب”', وجمال القَرّال شرط للسعادة الروحية؛. وقد كان روزبهان 
مز إلى الاتصال الصوفي بأنه رقص مع الله:”؟. 

كان علماء العصور القديمة يعتيرون الرقص حركة الآلهة أو قباب السماءء 
كما كان مسيحيو العصور الوسطى يعتقدون أحيانا أن الحياة الأبدية هى رقصة 
سعادة الأبدية؛ كما يبدو واضحاً من روعة بعض لوحات فرا أنغيليكوس 8”! 
. وقد كانت «الأغانى الروحية الصغيرة» صنفا أدبيا معروفا فى 
أدب التصوف الألمانى فى العصور الوسطى؛ ظهر صداه فى العصر الحالى فى 
عض أغانى الرقصات الدائرية 1808085 للشاعرة الشيلينية غابريلا ميسترال 
81151141 داءنءطة0 وقد ألف الصوفية المسلمون أيضاً أناشيد رقص روحيةء 
وتتنست ليحي بن معاذ واعظ الريّ فى حسن الخلق ‏ أحد أول الأناشيد 
لمعروفة: 

دققنا الأرض بالرقص على غيب معانيك 
)١(‏ (شرح شملحيات /اةد) 

م ِ 
(؟) (سيرة بن الخئيف )5١14‏ 
(9؟) (تفحات الأنسر 153) 
(4) 238 .5 ,(1953) تاوحظ صشانطئة8ا عل وعرابيي ون1 كن عزنا 4] :ممموتجوكة 1١‏ 
)١958(. 5. 0١‏ حسنتتاك عل الوفظ منطتطعيدة! عل عصمعتانسدد ها تسهل عسة "ل ك علق © اسنطرو0 لم 
(#كوا) 
للاطلاع على كل المرضوخ فارن : تامأكرأاع خآ معل ترعوعلاا لنان للعتتده! كتزاان لأعطعواظا ماع11 .] 
:! 239 .5 .(1961). والدراسة مزودة بفهرس كبير للمراجع. 
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هه 


اي 


ولا عيب على الرقص لعبد هائم فيك 

وفيكا دما الأرض :إذ1 طفن بول عت 

وأحيانا ‏ وإن كان نادرا ‏ توصف حركة الروح عند اقترايها من الله بالرقه 
اللسماري. 

كما وصف هذا الرقص الحماسي وصما جميلا في شعر جلال الديل. 
الرومي؛ فأبياته تعكس الإيقاع القوي 5 الرقص التي رسمت قواعدها لاحقا في 
طريقة الدراويش الراقصير ان ويرى الرومي أن ١بيت‏ المحبة مصنوع من الأناشيد 
والأنيات والمنتق” )و 

يعزف على العود لحنا 

أغنية عذبة بدقات طبل كالشْرّر 

ويغني» سكران من خمر الليل. ويتلظى !!!) 

وقد كانت الألحان عند الرومي مثل صرير أبواب الجنة؛ كما تحكي القصة 
الطريفة التي صاغها ريكرت 1810061 في أبيات شعرية: 

ذات يوم قال مولانا جلال الد 


أن حبيبه السماوي يدور حول البيت 


«أنا أسمع من صوت الرباب صرير باب الجنة»! 
فقال أحد السفهاء المغفلين: 
«أنا أسمع وما يحصل لي حال1. 


وما يسمع هو سبب غلق الباب!'*2) 





)51 1:3١ (حلة الأولياء‎ )1١( 

(5) (1933) عطعؤتعيك2آ1 نعلمع مم1 نل معورومه عع1 نه .14؛ ولنفس المؤلف: داد] 
(1962) 1960 «عطصعيع1]2 1١١17‏ صتملا للإضيمة صل عناوم ةاءن51. وهى دراة تعطى وصنا 
ممصلا لتلك الطمقوس. ْ ١‏ 

(*) (الديران الكبير ؟85؟) 

(؟) (الديوان الكبير 17942) 


(2) (نشحات الآنس 4515) 
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وقد كان السماع عنئده هو الغذاء للروح (كما كان يوصف الذكر أيضا): 
هذا التعبير يتكرر كثيرا فى القصيدة التركية الأخيرة فى طقوس المولوية. وحيث 
بعرق المحب الأرض بقدميه الراقصتين يقور ماء 5 من الظلمةء. وعندما يذكر 

بد الحيييت بيدا المثو لموتى بالرقص في أكفانهم»"' 1 “. والراقتص المحب أعلى من 
ات السما» لأن الا للسماغ نات ب الصماة انها سكن أن يك يدر 
لات ندور حول الشمس وتدرك بذلك اتصالا عجيياء فدون جاذسية الشمس للا 
يسكنها الحركة ‏ كما أن الإنسان لا يستطيع الحياة دون أنه شوو غول اشاس 
وحىء أي حول الذات الإلهية. 

وإذا انكسرت أغلال الجسد مرة فسوف تتحرر الروح وتتحقق من شيترالك كل 
مخلوقات في هذا الرقص . ونسيم ربيع الحب يلمس الشجرة حتى تبدأ الأشجار 
ع لأزهار والأوراق تهتز في الحركة الصوفية الشاملة لكل شيء. 

والسماع الحقيفي يعتبر أيضاً «رقص في الدم»“, وهي إشارة إلى الرواية 
قائلة بأن الحلاج رقص في أغلاله وهو في طريقة إلى حلبة الإعدام؛ ولهذا 
رصفت الخطوة الأخيرة على طريق التحرر !١‏ لروحي ب «الرقص في الأغلال»”” 
ر لسماع يعني هنا الزهد ف في هذا العالم والبعث في الرقص الأبدي للار واح الحرة 
حول الشمس التي لا تطلع ولا تغيب. وبهذا يمكن أن يرمز للفناء والبقاء بحركة 
رقص الصوفيء كما فهمها الم رومي وخلفه: 

دوي يا طبل. نغم يا ناي الله هوا 

فورة في الرقص. حمرة الصبح.ء الله هو! 

روح من نور في دورة الكواكب» شمسن 

رفعها الرب في الوسط؛ء الله هو! 

من يعرف قوة الرقص ١‏ يحيا في الله » 

)١(‏ (الديوان الكير 8/ا19) 


(1) (المشونى ؟: )1١915‏ 
(*) (المشنوي 1# 1و) 


لأنه يعرف كيت أن الحب يفدل» الله 53-85 


كما رمو الرزمن أيضاً للميثئاق الأول بال «سماع»: 

دوت صيحة في العدم 

عندما قال العدم : حقاء 

سوف أتبّت القَدَمٌ في كل بلد. 

لأبدو سعيداً. أخضره يافعاً. 

فتعالى نداء الله في 'لأزل» 

فبات يرقص سكراناء 

ذلك هر العدم الذي صار وجودا 

ضاؤ كلوبا وسَواسن رت 

إن العدم المحتمل وجوده قد اكتسب وجوده بخطاب الله له؛ فدفعه الصوت 
إلى رقص أخذه إلى العالم المليئ بالزهور والعطورء تماما مثل نغمة الصوت 
الإلهي يسمع عن طريق الألحان التي تسمو بالروح إلى عوالم غير مدركة من 
السعادة الروحية. 

والرمزية في لغة الرومي تكاد تكون لا حدود لها عندما يتحدث عن جمال 
السماع وقوته. فهو يصف بصور متجددة تلك الحركات التي تستدعيها مشاهدة 
الحبيب الذي يرقص في ساعة الوجد على شغاف قلب المحب. وقد سار كثير من 
الشعراء والصوفية على خطى الرومي حينما استخدمرا رمزية الألحان والرقص» أر 
مارسوا السماع مع مريديهم. وهذا الجانب في الحياة الصرفية أصبح له قوة جاذبية 
يصعب معها إلغاؤه؛ رغم المعارضة السنية المتشددة. حتى إن أحد صوفية التيار 
النقشبندي الرزين مثل مير درد وجد نفسه مجبرا لتأليف كتاب للدفاع عن 
الموسيقى؛ كما كان ينظم لماء للملحنين في منزله مرة أو مرتين في الأسبوع 
ليعزفوا له ولتلامذته؛ ولكن بتأدب شديد ودون رقص. 
)١(‏ (19]8) تلكا مزللسامامطعوط تواعممطت معناءعنه 2 في كتاب : عداع5 لله 011 ناع !اللاتطتة5 خم 


6 .5 بتإلناطك101] 
(6) (الديوان الكبير ؟5: )١8575‏ 


وفي الهند دافم الشستيون بصفة خاصة عن الموسيقى. وقد اقتدذت بهم 
عص الطرق الأخرى: كما تجرأ أحد الصوفية في بورهانبور في القرن السابع عشر 
5 5 2( 5 ع : 
رهو عيسى جند الله على مساواة السماع بالصلةة”” . وقفل سمى اخرون السماع 
معراج الأولياء»''. وعندما تلقى أحدهم إجابة بالنفي على سؤاله إن كان في الجنة 
22 


شاع ع تنهد قائلا : «ماذا نفعل إذن بالجنة؟» 


منع أتاتورك طفوس الدراويش المولوية في تركيا في عام ١958‏ مثلها مثل 
مقرس بقية الطرق الأخرى. وَمِنْد عام ١915‏ سمح بإقامة السماع بمناسبة 
“حتفال بذكرى وفاة الرومي في القرن السابع عشر. وإن لم يكن مسموحا بإقامته 
في مشر الطريقة العام وقد ظهر المولويون منذ عدة سنوات خارج كونياء وخارج 
كنا أيضاً. ولا يزال الإعجاب بتلك الطقوس له جذور عميقة فى كثير من العائلاات 


شركية» كما أن هناك قصيدة شعرية تركية حديثة تعكس شعورا نموذجيا لدى 
صوفية. وهو الشعور بالوجدء الذي وجد صداه في كثير من الأبيات والترنيمات. 
ريعتبر اساف هاليت شلبي (ت )١108‏ حسب علمي آخر مفسر حقيقي لتلك 


ا ا 0 

مده ا 
الأشجار تبتهل في حب بأثواب الرقص 
مولانا 


الصورة داخلي 
لبيشع نل الصيزر 
فيها نجوم تتسافط 
حين الرقص داخلي 
أدور وأدور 


والموات تدور 





,١15ذ١ قدرسي: (1939) لساك ابد موتارك الإسسناطل1. ص‎ )١( 

(؟) 297 .5 .(1934) تسرد[ :ملسمسععطه ع إنلمنا 

زفيق قانع : تحفقة الكراف ص 155 ؛ انظر أيضا: (1940) )نطذا أه أنغانا أمسلحام افناة زإعاتره5 .1 لم 
(:) (1251) :]اا بتطءاعطن أعلنل] أومم 
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تزدهر ورود في وجهي 
والأشجار في البستان المشمس 
"إنه خلق السموات والأرض» 
والثعابين للحن الناي تنصت 
في أشجار بأثواب الرقص . 
وأبناء المراعي سكارى . .. 
فد التي 

بنادونك 

أنظر مبتسما إلى الشموس 

التي فقدت طريقها 


أنا أطير 


"532 


الإنسان وطريقه إلى الكمال 


إن وضع الإنسان في الالإسلام وخاصة في الصوفية لهو محل جدل عند 
علماء الغرب؛ فمنهم من يرى أن الإنسان بكونه عبدا لله ومملوكا ليست له أدنى 
فيمة أمام تلك الهيمنة الإلهية المطلقة؛ فهو يكاد يكون ليس له كيان أمام قدر لا 
عرد له. وحسب رأي أولتك العلماء فإن مفهوم المذهب الإنساني الذي تتغنى 
لإعتزاز به الحضارة الأوربية هو عند مفكري الإسلام مصطلح مجهول. ومن ناحية 
خرى كان يرى آخرون أن تطور الصوفية اللاحقة يكمن فيه خطر تطؤر المذهب 
نذاتي القائم على الفكر التحزبي. لأن الشخصية الإنسانية في تشدقها وانتفاخ 
'وداجها إن صح التعبير قد تدعي أنها صورة مصغرة من الله تنعكس فيها صورته 
الكاملة ؛ وإن الفكر القائل بكمال الإنسان كان يبدو لبعض المستشرقين خطرأ كبيراً 
على علم السلالات البشرية في الإسلام. خطورته ليس بأقل من خطورة وصف 
الإنسان بالمهانة في القول بأنه عبد لله. وفي الحقيقة إنه ليس من اللسهل الخوض 
في شيئ من علم الأجناس البشرية في الفكر الإسلامي المتشعب تشعب الإسلام 
ذاته؛ وإن الفروق بين المتقدمين من الصوفية والمتأخرين فروق عظيمةء ولذا فإنه 
ئيس بالإمكان الإشارة إلا إلى بعض جوانب الإنسانء ودون الخروج عن أولياتها. 
إن الإنسان حسب ما جاء في القرآن قد خلقه الله بيده'''. وتلك الفكرة وردت 
مذوقة في رواية نبوية جاء فيها أن الله عجن آدم من طين أربعين يومأ قبل أن يهبه 
الحياة بنفشه فيه من روحه'". وهذا يعني أن آدم كان تحت تأثير الحضرة الإلهية 


)85 (قارن سورة ص‎ )١( 
(قارن الحجر 55 وراص ؟0ا)‎ )5( 
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2 تمن ألف 0 كما سير ١‏ لبقلي تلك ار وابة' "كن وقال إن شكل أدم م: 


.-_ 


لندارين» وكل ما وضع فيهما جعل | جلياً في صورته #سنريكم آبتنا في الآفاق وي 


0 22 
2 كي 1 


إن نظام الخلق هذا لهر غاية تكريم الإنسان. حيث إن كل ناحية من نواحب 
نتاج إلهي كامل ؛ إنه يحيا في روح اللهء ولذا فإنه يعتبر مرآة من 0 صفات 
الله. وكما جاء فى الحديث "إن الله خلق آدم على صورته». وإن آدم يُنظر إليه على 
أ مثال الكمال الإنساني. وهر قل تميز بهبته علماً خخاضا الوعلم آدم الدحنه: 
كلها؛ا. وإن معرفة أسم شيى يعني القدرة على قيادته ؟ وهكذا أصبح آدم بفضر 
معرفة الأسماء سيد كل المخلوئات. هذا التعبير ا لبسيط استنتجت منه 
الخلقء. وهي اماه ما فتىئ آدم يلعو بها في صلواته. وصار 8 أمير اعلم 
الأسماء». ("علّم الأسماء» بك) كما قال الرومى فى توليفة لغوية عجيبة بين اللغة 
العربية والتركية'*'. وقد جعل الله آدم خليفة فى الأرض وأمر الملائكة أن يسجد 

لهء لأن الإنسان أفضل من الملائكة'”'. حيث لم يعطوا معرفة الأسماء؛ وحيث 
إنهم ليسوا بأيديهم إلا السمع والطاعة؛ بينما الإنسان يتمتع بالاختيارء أو يعاني منه 
(وإن كان اختاراً يحده القدر). إنه خص بالأمانة'"2 التى أبت السماوات والأرض أن 
يحملنها. وتلك الأمانة أولت في وجوه مختلفة. ال بالاختيار أو 
بالحب أو بقوة الشخصية الذاتية. إلا أنه رغم كل ذلك ورغم ما ما للإنسان من مكانة 

كان الصوفيون يحنون إلى موطنهم الأصلي ومكانتهم الشريفة قبل الوجود: 

كنا فى السما 


في صحبة الملا 


)١(‏ هكذا ذكرت المؤلفة أن مدة العجن كانت أربعين يوما وفترة التأثير أربعين ألف سلة (المترجم). 
(؟) (شرح شطحيات 313) 

(9) (فصلت 2. وشرح شطحيات 43717) 

)١؟914‎ :١ (المثنوي‎ )4( 

(2) (كشف المحجوب 7894) 

(1) (قارن الأحزات 5/ا) 


"1 


متى نعود إليهما؟”") 

إن ذكرى أيام الجنة ما زالت تصاحبهم في وادي الأحزان» وهي التي 
تفودهم من دنيا المنفي إلى الوطن الخالد. 

إن الخلق يبلغ في الإنسان غايتهء قال شاعرٌ بكتاشي: 

هذا الكون شجرة 

الإنسان ثمرتها 

والغاية الثمرة 

فلا تفكر بعد فى الشجرة”") 

وهناك رواية 5 متأخراً تنسب إلى الأحاديث القدسية» جاء فيها: ١كنت‏ 
كنزاً مخفياً فأحببت أن أعرف. لذلك خلقت العالم:”". إن الله في وحدته السرمدية 
أراد أن يعرف. فخلق عالماً يكون الإنسان فيه أسمى إعلان لقوة الله في الخلق. 
والإنسان صورة مصغرة لخلقت ‏ بناء على حديث قدسي كذلك ‏ من أجل الله الذي 
خلق كل شيئ من أجل الإنسان. 

إن القرآن قد رفع الإنسان مكاناً عليّاً دون الدخول في تفاصيلء إلا أن 
الصوفية قد انغمسوا في الكشف عن جوانب الإنسان المختلفة. إن قدرة الله قد 
وا - كما قال الرومي فأحسن القول الأسط؛ لاب 

بت العففن81. 

وقد وجد الصوفية طرقاً كثيرة لإثبات تلك المكانة العالية للإنسان؛ ومن 
الآيات 00 لديهم في هذا الصدد #سنريهم آياتنا في الأفاق وفي 
أنفسهم. . . 4" آية فهموها أمراً من الله بأن ينظروا في قلوبهم؛ ليجدوا فيها متابع 


)1377 (الرومى: ديوانٍ كبير‎ )١( 

(؟) (كاا تامعن 3] ع1 نعم 81ا) 

هه هكذا في الأصل ٠‏ وقد وجدناه في اكشف النخفاء؛ للعجلوني نحت حرف الكاف كالآتي: كنت كنزًا لا 
أعرفاء انأضجت اذاعر ف نعيدت خلتة تعر فيب ٠‏ فعر فوني. . قال جمع من المحققب' ن: لا أصل له 
(المترجم). 

(4) (المشروي :م8١38‏ 117م) 

(5) (فصنت :)1١‏ والمؤلفة ترجمت ضمير الغيبة في اسنريهم؛ وما يتبع ذلك في بقية الجزء المذكور من 
الآبة إلى خطاب. ثم نتبع ذلك بجملة معناها «أفلا تبصرون»؟؛ وتدخلها في الآية على أنها منها. وحي 
وإن كانت من القران فإنها لِك في هذا الموضع. هذا علاوة على أنه هناك خط مطبعي في فعل 
الجملة الألمانية الذي يقابل «تبصرون». وجل من لا يسهو (المترجم). 


"1/ 


م ب 3 : 2 2 57 1 8 
العلم؛ فيصاوا إلى الله عشيقهم ١‏ الذى هو اقرب إلى الإنسان #من جين الوريدة 


وريما من هذه الآية 8 حديث لامةه ن عرف نفسه فقّد عرف ربه»» وربما أن ذلك فى 
الأصا تسن ن للعبار ة الذلغية 1102010 نانتاع أي "اعرف نفسك». إن منظري 


افضيوك قد ابروا انسادا عبن أ عدن لله الروايقة ناذا عرف المرء قلبه فإنه يصل 


20-0 
3 نا 


منه إلى معرفة ما هو إلهي فيه» وهو 4210186 5م805 5ك1نال. أي "ضيف الرو 
العزيز*: حبث موطن همزة الوصا بين ما هو إنساني وما هو إلهي. إلا أن الحديث 
قد اختلنت تفسيراته إلى عدة وجوه. ومن أرق التعبيرات البلاغية في ذلك قصة أتى 
بها الرومي عن المملوك المدلل لنسلطان الو واسمه أيارء أنه كان 
كل صبح ينظر إلى نعليه الباليتين وقميصه الرث: لباسه قبل أن يصطفيه محمود؟ 
5 بدني قائلا : ار نمسه بما كان من حاله»؛ حتى يعرف 
قدر النعمة التي أنعم عليه بها سيده'". وتباعاً لرأي الرومي فإن على الإنسان مثل 
ل ب ل ل 
يساوي شيثاً أمام الله الذي أسبغ عليه نعمه. 

وإن كثيراً من الصوفية قد نظروا إلى هذا الحديث على أنه اختصار لمبادئ 
الخبرة في الطريق الصوفيء دلالة على «الطريق إلى الداخل' والرحلة في خاصة 
الفلب "فيد ردت اران لذن ديك ابه لمكا الذئ يقد كيه الكلال الزن 
بحر الروح»! سلامه !! 2 لس وفنا ران 1 

وهناك رواية محببة عن الصوفيين تبين كيف أن الله يسكن قلوب المحبين: 
«لا تسعني السماوات والأرضء ويسعني قلب عبدي المؤمن'. إن القلب هو موطن 
الذات الإلهية: أو يعبارة أخرى هو المرآة التى يرى الله نفسه فيها. غير أن تلك 
لمرأة يجب أن لا ينقطع عنها تلميعها بالزهد وحب الطاعة إلى أن يفارقها كل غبار 
وكل صدئ؛» فتكون قادرة على أن تعكس النور الإلهى. صورة أخرى تذكر لتبيز 
كنك نبة الافيان تابه الكوكلة لاللوضوه لاحي 4ل بر من سر لكي 14 رثا 
حديث قدسي يقول واعداً: «أنا مع الذين انكسرت لويم من أجلي". ومو ضوع 
«الانكسار من أجل البناء» يناسب تماما عملية الزهد كمرحلة إعنادية لأحوال 





)5«9 (فصنلت‎ )١( 


23 (المنتوي 5 : ١١١5‏ ومايليها) 
(9) (93 دتجائرو©6) 


لجنا 


سمى. وإن رأي الجنيد بأن إثيات ذات الله من خلال العدم أفضل من إثباتها من 
حلال .لوجود يجعل ماسليون يستنتج أن الققيية الإسلاية تيل يشكل شام إلى 
نات ذات الله من خلال الهدم أكثر من إثباتها من خلال اليناءة. النفس يجب أن 
نكسرء والجسد يجب أن ينكسر والقلب يجب أن ينكسر؛ كل شيء فيه يجب أن 
بحطمء حتى يبني الله فيه سكنا جديدا له؛ لأن البيت المهدم به كنوزء وتلك 
كنوز لا يمكن استخراجها إلا إذا نبشت أساسات جدرانه (كما تبين من قصة 
نخضر في سورة الكهف). 

أينسا أطلال وجدت فأمل في كنز وقدره 

لماذا لا تبحث عن الكنز (الله) في القلوب المقفر 

والعطار يقول في أكثر من موطن بأن الكايتر. رميؤله الوضوك إلى لاد 
والوحدة؛ فإن حجر الرحى المكسور لا يدور طويلا'' )0 وإن لاعب العرائس في 
كتابه «أشترنامه» يكسر كل الدمى التى استخدمهاء ويردها إلى صندوق 


الى 1 
- 


وفي الشعر الصوفي المتأخر وخاصة في أسلوب الشعر الهندوفارسي في 
كلمة «شكست» (انكسر) 'من أحب التعبيرات لديهم آنذاك. وربما كان في ذلك 
مواساة للشعراء. فى وقفت كانت فيه الهند الإسلامية قد انهار ا فأصبيح ح الشعراء 
يأملون أن يكون فى الكسر بداية جديدة. 
والسموي سلج قي انرق في التلقبالقاق من كل شيء. فد يجد نحت 
الأنقاض الكنز المخفي وينادي فى نشوة مهذلا. «ما لم أجله أبذا وجدته فى 
عنها شعور بوحدة شاملة لكل شىء قد يبعث فى الأذهان انطباعاً بأن الحدود بين 
الإنسان والته فيد ونظطريات ابن عربي تعاضد ذلك. ومع ذلك ف «الرس يبقى 
رباء والعبد عبداا. وهذا هو الموقف المقبول فى الصوفية المعتدلة. 


إن علم نفس الصوفية قائم على القرآن. مثله كمثل كل شيء آخر في 
)١(‏ (مصيبت تأمه )١48‏ 
(6) (أشترنامه )١17/‏ 


(؟) (ديوان يونس إمره 0/8) 


"51848 


الصوفية. وتصوراتهم عن "«النفس» ‏ وهي أخس مبدأ في الإنسان ‏ قد ذكرناها مي 
فق وأعلى من «النفس» (القلب» و«الروح1. وهذا التقسيم الثلاثي مواححا 
الأستادل لانطية معقدة قامت عليه فيما بعد. نجدها في تفسير جعفر الصادر 
للقرآن. ومن رأيه أن «النفس» لها نزعة «الظالم» و"القلب» له نزعة «المفتصد . 
و«الروح؛ لها نزعة «السابق»: و«الظالمة يحب الله من أجل نفسه؛ و«المقتصد 
يحبه من أجله. و«السابق0 يدع إرادته تذوب في إرادة 20 وقد أخذ أبو يزي. 
البسطامي والترمذي والجنيد بهذا التفسيم الثلاثي» أما الخراز فإنه أدرج بير 
«النفس» و*القلب» عنصراً آخر هو «الطبع»؛ وهو الوظائف الطبيعية في الإنسان”". 

وفي نفس الوقت ثقريبا أبصر النوري فى الإنسان أربعة اتجاهات استخرجه 


0 25 يبط و 
من القرآن بطريقة عبقرية. وهى0": 


االصدر» وهو مرتبط بال 01 


١القلب؛‏ وهر محل الإيمان”. 


«الفؤاد» وهو مرتبط بالمعرفة2©0. 


االلب١‏ وهو مقر التوحيد””. 


وإلى ذلك أضاف الصوفية أكثر من مرة السسرا الذي من خلاله يتقلى الو 
وفي مقارنة شيفة صنلف جعفر «العمثل» على أنه حاجز بين "«النفس» و«القلب»ء ف 
#بينهما برزخ لا يبغيان0”*'. بحيث أن الغرائز الخسيسة المظلمة لا تمثل خطراً على 
طهارة القلبى37, 





(1) (17 السام 

(5) (240-42 واتوسرلم) 

(؟) 321 لوستم 

() (لزمر *؟) 

(3) (العلكبوت ا 313 )٠١5‏ 
(0) (الجم )١١‏ 

0) (ال عمران )١9٠‏ 

)٠١ (الرحمن‎ )8( 

(5) (163 نووم 


5 


فكل من تلك المراكز الروحية له وظائفه. وقد لخص عمرو المكي بعض 
دكار الصوفية المتقدمة في أسطورة دينية رقيقة قائلا: 

إن الله تعالى خلق القلوب قبل الأجساد بسبعة آللاف عامء وحفظها في مقام 

قربه؟ وخلق الأرواح قبل القلوب بسبعة آلاف عام. وحفظها في جنة الأنس 

به؛ وخلق الألباب قبل الأرواح بسبعة آلاف عام. وحفظها في مقام الوصل 
به. ثم حبس اللب في الروحء والروح في القلب؛ والقلب في الجسدء. ثم 
اختبرها وأرسل الرسل. فبدأ كل منها فى البحث عن مقامه الخاص. فانشغل 
اللطو لماه روم[ الننه ان لمك راتت الإو التزهد م الا 

توتجة الله اكت وى الرميل باولة. 

هذه التعاليم ذات العلاقات المبسطة قد نسج منها فيما بعد المتصوفة 
'للاحقون نظاما مفصلا من العلاقات حتى أصبحت كل خبرة روحية مفصلة على 

وبنفس المستوى تم تنظيم أنواع «الكشف» المختلفة ‏ التي قد يعطاها 
الصوفية - نبعا لمستويات الوعي المتباينة التي تسير عليها وحسب نوع الطريق إلى 
معرفة اللهء أعقلي هو أم لدني. وانطلاقا من المصطلحات التقليدية يقسم أحد 
اللاحقين أنواع الكشف كالآتي : 

أ) اكشف كوني»؛ وهو نتيجة الأعمال الصالحة؛ وتطهير النفس الدنيئة ؛ 
وهو يتجلى في الرؤى والكهانة. 

ب) «كشف إلهي". وهو ثمرة العبادة الدائمة. والتطهير الدائم للقلب؛ 
وينتج عنه معرفة عالم الأرواح والمعرفة القلبية» معرفة يستطيع بها الصوفي أن يرى 
الغيب وأن يقرأ مستور الأفكار. 

ج) «كشف عقلي»؛. وهو أصلا أحط أنواع المعرفة الحديثة؛ ويمكن بلوغه 
بإصلاح القدرات الأخلاقية. وهو قد يصل إليه كذلك الفلاسفة. 

د) «كشف إيمانى»1. وهو ثمرة الإيمان الكامل. بعد أن يكون المرء قد وصل 
إلى كمال النبوة؛ مدعا حك الامناة بالكلام الإلهي بلا واسطة؛ وهو قد يتكلم 


)1١(‏ 29 ارلا ,موصلكنهم؟] بطاتسك .آبى 


2 الملاتكة؛ ويلتقي مع أرواح الأنبياء» ويرى ليلة القدر. ويرى بركات حغسفةة 
١‏ 
رمضان فى شكل إنسان فى «عالم المغال»0", 


وهذه التفسيمات الأخيرة هي بشكل عام من خصائص الصوفية اللاحقة. 
أن مختلف أنواع الوحي لا تخضع لمقاييس العقل: لأن جميع مدارك الظو ه- 
الغيبية من غير طريق العقل يسلم بها جميع أهل التصوف منذ النشأة الأولى. هذ 
فرقوا ثمام التفريق بين "العلم اللدنى» - وهو الحكمة التي عند الله ومن الله يختف_ 
بها الله برحمته العارف ‏ وبين المعرفة العادية. فهم د ذاقوا في هذه الخبرة مذتف 
جديدة لحكمه موحاة لا يمكن أن يبلغها المرء من خلال الطرق العلمية أو التأملات 
الكلامية. 


الخير والشر ودور الشيطان 


إن من أروع الجوانب في علم نفس التصوف في الإسلام لهو المنظور الذي 
يناقش الصوفية من خلاله قوى الشر المتمثلة في الشيطان., وحسيما ورد في النص 
القرآني فإن الشيطان إما أنه ملك مطرود أو جان خلق من نارء وهو له دور هام ني 
قصة الخلق كما ورد ذكرها في القرآن الكريم في الآيات 78 - ١4‏ من سورة البقرة. 
وحسب رأي الصوفية فإنه قد كان كبير الملائكة في العلمء حتى إنه كان بهذ 
المعنى موضوع ملحمة بنغالية في باكورة القرن الابع عشر كتبها السيد سلطان 
بعنوان «إبليس نامه». وفيها يقول الكاتب إن الملائكة أمروا باحترام إبليس حتى 
بعدما لعنه الله؛ حيث إنه قد كان أحد المعلمين: ومثل هذا الأمر ينطبقى كذلك على 
المريد تجاه شيخهء فإن حب شيخه واحترامه عليه واجب حتى ولو تحول الشيخ 
إلى شيطان”' '. ومن الروايات المذكور أن الشيطان يسكن دم ابن آدم'"» وبذلك 
فإنه يمكن إنزاله منزلة النفس ‏ أخس جوانب الإنسان ‏ أو منزلة الجسد. ومع ذلك 
فإنه على مر التاريخ لم ينسب إلى الشيطان قط سلطان مطلق على الإنسان. فهو قد 


)444 2 41 (علم الكتاب‎ )١( 

(؟) 5.119 ,(975|) نتااممعانا المعمعظ ستأون اا زونا؟ اسمس 

(7) قارن ص 47١‏ هكذا فى الأصل أخذا عن الرواية المشهورة: «إن الشيطان يجري من ابن أدم مجرى 
الدم من العروق؛ (المترجم). 


يكذبهم ويغويهم. كما فعل مع أدمء ولكنهم عندهم الإمكانية أن يردوا وسناوسيه 
رشيطان محمد إقبال كان يشتكي بكل مرارة أن إغراء الناس أصبح سهلا عليه). 
و لشيطان في حد ذاته لا يعتبر شرا أبداء إنما يبقى دائما خلقا من خلق الله 
ربذلث فإنه آلة جهنمية في يده تعالى. 

وفي بعض الدوائر الصوفية هناك محاولة لإنصاف الشيطان. والواضح أن 
تنك المحاولة قد بدأها الحلاج. حيث عبر عن ذلك قائلا: قد افتخر الشيطان بأنه 
عبد لله آلاف السنين قبل خلق آدم» واعتزازه بأنه قد خلق من نار تجعله يعصي أمر 
نلك بالسجود لآدم المخلق من ترابا. والحلاج لا يعترف إلا باثنين من أهل 
التوحيد الحقيقى ١‏ وهما محمد والشيطان. إلا أن يمينا أمين سر الر حمة الإلهية. 
بينما إبليس هو خازن الغضب الإلهي. ونظرية الحلاج تجعل الشيطان أكثر توحيدا 
من الله نمسه»؛ فإن إرادة الله السرمدية هي ألا يعبد سواه؟ ولهذا الشيه نفسه امتنع 
لشيطان أن يسجد لمخلوق حتى وإن كان الذي أمر بذلك هو الله. وقد ترجم 
الحلاج صيحته تلك فى رباعية له ضيحت مشهورة؛ وهى ل تبذأ 0 

تو انلق أقدسك 

0 

فإيليس قل حوصر بين الإرادة والآمر رمي في الماء مكتوفاء"". وورضع 
الشيطان المأسوي قد جعل عددا من الشعراء يتعاطفون معهء بما أن مأزقه قد سبق 
بالصعوبات التي على الإنسان أن يواجهها في هذا العالم. وإن أجمل تلك 
الأشعار' '*؛ هي شكوى رائعة من الشيطان يشتكي فيها ‏ وهو الملك المطرود الذي 
كان قلبه يوما ما صدفة تسكنها لؤلؤة «الحب» ‏ من مكر الله : لقد كتبت عليه اللعنة 
منذ الأبدة وجعل آدم سببا ظاهريا لحاله : 


نصب في طريقي مصيدة بغير شارة 
في وسطها كان آدم طعم السنارة 

أراد أن يعطيني للعنة إشارة 

فعل ما أراد. آدم الترابي كان له ستارة 


)٠١8 (انظر كذلك ص‎ )١( 
)مل00١ (؟) (ديوان الائي‎ 


ولا ريب أن الشيطان كان قد قرأ في اللوح المحفوظ أن مخلوقاً ستحر .. 
لعنة الله؛ لكن أنى له أن يتوقع أن يكون هو ذلك المخلوق؛ وهو صاحب الآلاب 

وقدما توجد أشعار يكون فيها حجم المأساة الإبليسية أكثر وضوحا مما ج- 
في قصيدة حكيم غزنة وهى محدودة الشهرة. ومن الممكن أن يكون السناتي فد 
تأثر في ذلك بمعاصره الذي يكبره سنا أحمد الغزالى (ت 57١١)4؛‏ والذي يعت 
أهم القائلين بإنصاف إبليس؛ وهو كذلك الذي وصلت به الجرأة أن يقول «من ل. 
يتعلم التوحيد من الشيطان فهر كافرا!''؛ ملاحظة رغم أنها أثارت حنق السلفية إلا 
أن صداها أصبح يتردد في معظم كتب الصوفية اللاحقة. ثم تبعه العطار في هد 
الموتفء فإنه هو كذلك يرى فى الشيطان موحداً كاملاً ومحباء حيث إن الله لعله 
فتلقى تلك اللعنة على أنها له تشريف؛. لأن سنة الحلاج الحقيقية تقول: «أن أكون 
مك ملعونا أحب إلي ألف مرة من أن أحول رأسي عنك وأوجهها إلى سواك0”". 
إن إبليس قد أصبح في هذا الموطن أنموذجا للمحب الكامل الذي أطاع محبويه . 
وبعد ذلك بعدة قرون يأتي يهودي قد دخل في الصوفية وهو سرمد (أعدم سنة 
١‏ فيفاجأً أهل السلف في الهند المغولية برباعية ينادي فيها الناس بتقليد 
الشيطان؛ فيقول : 

اذهب فتعلم من الشيطان كيف تعبد 

فاختر قبلة واحدة لسواها لا تسجد 


وحتى شعر الشاه عبد اللطيف في أقصى السند يوحي إلى السامع الإعجاب 
بإبليس كواحد من أخلص المحبين وأن يتخذه مثلا؛ في بيت شعر تحير في تفسيره 
الشراح. 





)1١(‏ 221 .5 ,(1971) 'صع نل مطل سدطدا'مظ كدككسوله طعقانا"' واتوعةل-أن صطا تجسمدرد .5 ملأتفاح 
شاه عبد النطيف فى كتاب «قنزله؟ا مفصطلا ءنى؟ وانظر أيضا: ععه0 أعدة متدط تاعسصصتطنة يف 
الفصل الرابع. وأشمل دراسة هي خرامة ذأ قتاط! :ضولامصعلع8] لصه المع 5 لماز أمسة م انط 
١983.‏ ) نوورمامطعئروط وناك 

(5) (قارن: منطن الطير 11؟) 


عصيان أصبح مثلا يضرب لكل عصيان في العالم بل هو فوق ذلك عمل نشأ عن 
نه لحب. فإبليس كان كما قال الرومي أعور: إنه رأى جسم آدم مخلوقا من تراب 
سدانث افتخر بنفسه قائلا: «أنا خير منه". إلا أنه غاب عنه أن الله نفخ في الإنسان 
تأعوو الذق يعور ةالح الآلهن الذى أورئة آدم: كنا يقوال الروني''' ومن بعد 


. 
عد ميد 


إن الشيطان أصبح شخصية مأسوية ضائعة فاقدة الأمل وحيدة. أحيانا يراه 
صسوفية حزينا يلعب في صورة هستيرية. والظواهر المتعددة للشيطان التي تشكلت 
عد الصوفية عبر القرون قد أعاد تسطيرها محمد إقبال ذ في أعماله التي تبدو فيها 
صورة الشيطان غاية في الغراية. إنه يرى فيه المحب القع والموحد وروح 
شاء والمريد الذي يتوق على أن يمنى بهزيمة يهزمها ! إياه الإنسان الكامل (اتباعا 
واية نبوية تقول «إن شيطاني قد أسلم»). ويريد أن ينكسر حتى يصل إلى 
خلاص. ثم إنه يسجد للإنسان الذي يئبت أنه أقوى منه فيدرك بذلك السجود 
لمي كان قد فاته في الساعة الأولى. ومن ناحية أخرى فإن إقبال استخدم كذلك في 
وصفه الشيطان الصورة المعتادة من غاو ومادي ومخرب””© 
إن قضايا الشيطانيات وثيقة الارتباط بمألة الخير والشرء ومن ثم كذلك 
بمسأآلة القدر والإرادة. تلك القضايا كانت موضوع المجادلات الكلامية في الإسلام 
لميكر؛ ولم يننه الشغال المؤمنين بها قط. فاذا لم يكن هناك فاعل غير الله فما درر 
الإنسان إذن؟ وإلى أي مدى يمكن أن تنسب إليه أعماله وأفعاله؟ ومن أين ن يأتي 
م وال أي مدى يكون الإنسان - مقارنة بقصة الشيطان - سجينا د بين الآر ادة 
والأمر؟ 


)١5713 1:14 (المشرني‎ )١( 


(6) (المثنوني 4: )١1١05‏ 
(؟) (1937) آالنطن] منحصسخطساة نل معغعمم-معلامدهانا مععمه'أأعن مملئد المتدسفة حر 
)١963(‏ عأععللا ولنطوا لانتمسهطن أ نا ممشامك دعل الماوء0 عت”ا تا سساطع5 .م 


نلف 


القذو قتي انا يلم ععلية لاك مفرييه ولا 0 


إنه كما يقول روزبهان البقلى اتباعا للحديث المتقدم هو «السر الإلهي من 
قبل خلق الخلق الذي لا أمل لمحلوق قن حلنة نبوا لصرفية قد كانوا على علم 
بأن التسليم م يع د عار 
على نشاط الإنسان وعقيدته. وهم رغم صلواتهم بلطافة أدعيتها ورغم قيامهم الليل 
وصيامهم النهار إلا أتهم كانوا يخشون يوم القيامة. الذءٍ دابا خلييي 1 النارء كما 
قال الله «هؤلاء إلى النار ولا أبالى. وهؤلاء إلى الجنة ولا أبالي؟؛ حتى إن هذا 
اليك قد اتعتنيم يه الغزالي فى أذ إرادة اله لا يماكق أن يعلمها أده 

والمتصوفة المتأخرون قد حلوا المشكلة بإدخال مبداً «الحب»: إرادة من 
بالزهد والبلاء والحب قد بلغ «الفناء» هي التي تواصل حياتها في إرادة الله. وبذلك 
فإنها لا تصدر في أفعالها عن نفسهاء بل إن فعلها ينبع إن صح القول من إرادة الله 
تحث "الجبر المحمرد)». 

وقد جاء تعبير الروني أكثر تعبيرات الصوفية وَضوجا بأن التستليع الاعمئ 

ر لا يوافق التقوى. وهو قد أورد فى روعة حكاية عن رجل ركب شجرة فأكل 
0 فلما جاء حارث البستان وآزاد أن يثبت له الرجل أن هذا (بستان الله؛ 
وأنه يأكل من «ثمار الله التى أخرجها ضربه الحارث ضرباأ مبرحاً ب ١عصى‏ اللهكء 
حتى أقر السارق أن عدوه كان تإزادنة:«هو ولحي عتسيق مر الله 

وبذلك يأبى الرومي أن يؤمن بالمعنى العادي لحديث «قد جف القلم»”*'؛ بمعنى 
أن ما كتباذ في اللوح المحفوظ لا يمكن تغييره . أما هو فإنه يرى أن الحديث إنما يعني أن 
اعم تسود تن اله لا تقبح أبداء لا أن الحسنات والسيئات متساوية'”2. 

والبس من نسيج ما غزلت» 





)1١(‏ هكذا ترجمة ما ورد في الأصل الألماني» وتد بحثنا عن هذا الحديث في برنامج المحدث فوجدنا 
حديك الالقتدر سر الله فللا تفشو وا رقد ضعفه بعضهم ٠ ١‏ ووجدنا قو ل للبغوي يثول فبه «القدر سر الله 
لم يطلع عليه ملكا مقربا ولا نبيا مرسلا»؛ وهذا الكلام موجود في «فيض القدير' للإمام المناوي في 
برنامج المحدث. (المترجم) 

(0) (شرح شطحيات )1١95‏ 

2 (المنتوي ما لمارا لو١ا)‏ 

(4) هكذا في الأصل المترجم منه وبذكر انلفظ العربي (المترجم) 

ره (المثتري 8 ا مومع 


لض 


واشرب من نتاج ما زرعت 

فهذا الحديث ليس دعوة إلى الكسل .ء إنما هو حث على العمل الشاق 
والاستقامة فى العمل حتى تأتى أعمالنا أكثر صفاء فتكون أكثر قبولا. 

والثور يضرب إذا أبى أن يحمل الطوق 


3 ع 3 
م 0 
3 انا 


وقد بحتج بأن فعل الإنسان في توافقه مع الطبيعة التي وهبه الله إياها إنما 
يمثل في حد ذاته تطابقاً مع الخطة الإلهية للخلق» فإن ما يخلقه الله ويسمح بفعله 
يجب أن يكون له هدف مفيدء حتى وإن لم يكن في مقدور الإنسان أن يدرك الغاية 
من وراء الأفعال التي يفعلها. إن الإنسان كما 0 الحديث "بين أصبعين من 
أصابع الرحمن»”". ا يعني أن كل فعل ينظر إليه من منظورين» فكل انقباض 
يحمل في طياته انبساطا؛ تماما كما أن «في التنفس نعمتين1!؛ هما حبسه وتركه. 
وفي نفس الوقت يعلن الله عن نفسه من خلال صفاته المختلفة» نعم حتى أنها من 
المنظور الإنساني تكون أحيانا متناقضة؛ ولتجلى صفات الجلال أهميتة في تيار 
عملية الخلق مثل أهمية صفات الجمال. إن الإنسان ينظر إلى الظواهر الخارجية 
ويأخذ بظاهرهاء ونادرا ما يفكر في القوة الخفية التي تأتي بها إلى الوجودء فهو 
كنا عدر للروعى ااشنقه - تيظر إلى الخيان: ولاتفظر الور الريج ؟ وطن إلى لزي 
ولا ينظر إلى القاع. إن ما هو إلهي هو المقابلة بين المتناقضات 8أامءلك5امع) 
.(نناءواأوهمم0 إلا أن التعريف به يتطلب إظهاره في أشكال متناقضة وألوان 
متعارضة. لان النور المطلق أقوى من أن يدرك ويجب أن تخفف وطأته باستخدام 
الوسائل المادية. فبضد النور يدرك النور'". وبذلك فإن الصوفي يستطيع أن يفهم 
أن غضب الله رحمة مغلفة. وأن الألم والعقاب الذي يرسله على أحبائه ضروريان 
لنموهم الروحيء كما أن مر الدواء ضروري للمريس. وكم من مرة أغري الإنسان 
بالظاهر ! 


وكم من عداوة صارت صلداقه 
)000( «المشتوي 5: ل اقرف 


(0) هكذا فى الأصل المترجم عنهء أما بقية الحديث فقد وردت كلمة :القلوب' بدلا من #الإننان؟... 
(*) (المثترى )١18 :1١‏ 


5 0 
وكم من هدم كان بناء 5 
لأن الله محقم 8 غضيه , حمتف» وفى رحمته غضبه. وكا مخلوق له تف 
- في . - يي . 0-507 
الازدواجية 2 الوجه : 
الريح البارد الذي اهلك قوم عاد 


كان تا 0 


إن الت الى هر تلاق عتسن حناة فد يكوا الحيرها موثا امتمتوما د 


شخصية الخضر الذي كان لأفعاله غير المنطقية معناها العميق قد يتضح فهمها ه_ 
هذ! المنظور. وفضلا عن ذلك فإن الصرفى لا ينبغى عليه أن يكتفى بمجر ‏ 
أن يكون فى ذلك حذرا لأن النعمة قد يكون من ورائها مكر الله. فإن سلامة النفس 

إن فلاسفة الكلام في القرون المتأخرة قد خصصوا لإرادة الله وعلمه دراسات 
مفصلة ناقشوا فيها علاقة الإرادة الإنسانية بالإرادة الإلهية بكل تفاصيلها. وخير مثا 
لذلك هو فكر الجيلي الذي شرحه نيكلسون شرحا ممتاز!. إلا أنه حتى نوابغ علم: 
الكلام لم يستطيعوا أن يحسموا مسألة الجبر والاختيار: فإن هذا المشكل لا يمكر 
حله بالعقل؛ بل بالحب. هذا إن كان له حل أصلا. إن الحلاج والرومي وخلفائهد 
قد فهموا من «الجبر المحمود» ‏ كما سماه إقيال ‏ أنه لا يمكن بلوغه ببساطة 
التسليم لمعطيات الموقف. بل بالمطابقة الفاعلة 6 حب الله . 

فإن وجد هذا التحول فى الإرادة البشرية لدى الصوفى بتطبيق مبدأ مطلز 
التسليم القائم على الحب فله آنذاك أن يأمل في أن تفتح أمامه أبواب جديدة عندم 
يغوص على طريقه الروحي إلى أعماق الذات الإلهية: 

إن هو سد أمامك الطرق أجمعا وسبلها 

فإنه يريك الخفي الذي لا يعلمه أحد'؟'. 
)١(‏ (المثنوي 19 )١86‏ 
(6) (المشنوي 1:5 5050) 


زفرة (المثنوي0 : م 
(؟) (الديوان 18ل/ا) 


لف 


لياء والكرامات 
قال الهجويري : 
«اعلم أن قاعدة وأساس طريقة التصوف والمعرفة جملة يقوم على الولاية 
00 
وبعده بثلاثة قرون كتب الجامي في تاريخ التصموف مبتدثا عمله بفقرة من 
ضوع الولاية. وفي الحقيقة تمثل النظريات ال لتي قيلت في الولاية بحرم بدا 
صوفية نقاشه منذ أواخر الق قرن التاسع؛ وهو الوقت الذي كتب فيه الخراز وسهل 
نستري والحكيم 0 أمهات الكتب في حقيقة الولاية. 
إن كلمة ولي - والتي غالبا ما تترجم بكلمة 1111861 (قديس) ‏ معناها ني 
حقيقة «#شخص له حرمة خاصة! وهي بمعنى صديق. وعند الشيعة هي صفة 
بصفون بها الخليفة والإمام على أنه ولي الله بلا منازع. وكما قال القرشي فإن هذه 
كلمة تأتي بمعنى البناء للمعلوم أو البناء للمفعول. فتأتي من "ثولي» دلالة على 
من يتولى الله أمرهء ومن اذ تولى» دالة على من يتولى عبادة الله وطاعته”''. ولقد ذكر 
ران أولياء الله عدة مرات؛. وخير مثال على ذلك ما جاء في الآية 37 من سورة 
بس "ألا إن أولياء الله لا خوف عليهم ولا هم يحزنون». ولقد عرف مفهوم الولاية 
طريقه للتطور منذ قرون التصوف الأولء فكما جاء على لسان أحد مشايخ القرن 
لعاشر ‏ وهو أبو على السالمي - بأن أولياء الله يعرفون 
ابلطافة اللسان. وحسن الأخلاق» وطراوة الوجهء. وسخاء النفس. وقلة 
الاعتراض ١‏ وقبول العذر؛ والشفقة على جميع الخلائق أخيارهم روعي 
وبذلك فإن الصوفي المثالي يوصف بأنه «ولي' فإن «الولاية العامة؛ مشتركة 
بين جميع المؤمنين الصالحين (وتلك الولاية هي المعنية في قول السالمي السابق). 
لابيك بينها وبين «الولاية الخاصة" التي هي مخصوصة بالواصلين من الصوفية» 
فالولي هو «الغاني والباقي به ). 


.117 11435 والجملة من الترجمة العربية ص‎ )١١١ (كشف المححبجوب‎ )١( 
)١ (؟") (نشحات الأنس‎ 

(9*) (نفحات الأنسى )١75١‏ نقلا عن الترجمة العربية ص .181١‏ 

(4) (نشحات الأنسن 1) 


الحمى 


وخ هذا الحتيوم لآولتك الضوفية لكين تنا من أياء«الد مدق نظام طبدى 
كامل في الولاية. فأعلى مراتب الأولياء يسمى يسمى «القَطب" 5 «الغوث: 0 38 
ثلاثة انقباء» وأزئعة «أوتاد» وسبعة اص برار © وأر ربعون يسمود «أبدال» وثلاثما 
(أخيار" وأربعة آلاف من الأولياء المحققين. ومن المتصوفة ‏ مثل أبن عربي - مر 
يدعي أن هناك سبعة من الأبدال بعدد الأقاليم البعة موكلة بها'' '. وقال روزبهاد 
البقلي مثل ذلك. والقطب مركز الطاقة الروحية؛ وهو مناط سعادة هذا العالم' 


وقد أشار ر هنري كوربان في دراسة له متعمقة إلى أهمية التوجه بال ٠‏ محل 


الوحي السماوي الذي يلوح لحجيج الطريق الصوفي بكس تست الال : 

والقتطب مسترخ كل الاسترخاء؛ أصله ثابت في الذات الإلهية» ولذلك فإن كا 
«صغار النجوم! تدور في فلكه. 

وقد يلاحظ المرء صلة قوية من ناحية البنية بين مفهوم «القطب؛ كأعلى 
مرجعية دينية لدى المؤمئين وبين مفهوم الإمام الغائب عند الشيعة ‏ وإن هناك عدد 
غير قليل من الصوفية الذين ادعوا أنهم أقطاب زمانهم» ومنهم جمع غفير قدم نفسه 
على أنه المهدي المنتظر الذي يظهر آخر الزمان متجسدا في الإمام المختفي. إد 
التبجيل الذي يحظى به كل من «الإمام» و”القطب» بما وردت به تعاليم الصوفي 
لهو القاسم المشترك بين الصوفية والشيعة؛ فمن تعاليم الشيعة أنه “من مات دون أن 
يعرف إمام زمانه مات على الكفرة. كما ينادي جلال الدين ١‏ لرومي الذي يعد مر 
معتدلي الصوفية إلى حد ما قائلا : 

من لم يعرف شيخه (بمعنى الإنسان الكامل وقطب الزمان) فهر كاف ”” 

فالعالم لا يمكن أن يقوم من غير «قطب» أو محور يدور حولهء كالرحى بلا 

قطب فإنها 35 فائدة”؟ . 


وفي الدراسات الكلامية المتأخرة في إيران يظهر القطب على أنه محل 


)00 أبن عربي : الفتوح المكية (17595ه/ .)191١‏ النصل 198؛ بياب .5١‏ ومن الم.داخل الدقيقة درامة. 
(1954) صنطث طعندس ناذل'| فصهل كاستيه كفل ننانن عا تتسمعطيرصصئط 1 

(؟) (80 صاحاءه0)) 

(9) (المشوى ؟: 8955؟) 

(4) (مصيت نامه 8) 


غرف 


عنهور اشاروس». وشاروس هذا هو ملاك السمع والطاعة والوحي في الزرادشتية: 
وهر بمقام جبريل لدى الصوفية أو إسرافيل ملك البعث. وإذا اعتبر المرء ذلك فإنه 
مكأنه 3 يفهم مغزى دعوة مفكر معاصر مثل إقبال عندما أراد أن يحث العالم 
على البعث الروحيء لاغيا بذلك دور «القطب»؛ وتلك الملائكة الثلاثة ساروش 
بعشل :تراس لجا لهي قن فيو لا ملفا اواك لطر يه خا عو أو خرف 
هاك تعميق لما مر ذكره م 3 أنكان: ألا وهو ما ذكره روزبهان البقلي من نظام 
عبقي آخر بأن هناك ثلاثمائة شخص قلوبهم على قلب آدم: وأربعين قلوبهم على 
نب موسىء وخمسة قلوبهم على قلب جبريل. وثلائة قنوبهم على قلب ميكائيل» 
نم واحدا - وهو القطب - فقلبه على قلب إسرافيل؛ ثم يضيف إلى هؤلاء أربعة 
أسياء مقيمين في السماءء وهم إدريس والخضر وإلياس وعيسى؛ وبذلك فإنه يصل 
لى العدد الكوني وهو .77١‏ والذي هر اكتمال عدد الأولياء”"". 

والعدد أربعون له مكان الصدارة في مجاميع الأولياء.: وقد حيكت حوله 
حكايات عديدة حتى إن بعض أسماء الأماكن في الشرق الأدنى مرتبط به» مثل -/7 
11 أي 'منطقة الأربعين" في الجزء الواقع ف أوروبا من تركيا. 

وكلمة «أبدال» ‏ وهي التي تطلق على الأربعين ‏ بدأت كما يبدو تكتسب 
مكانة روحية عالية في الفكر العترق: وفي سلسلة من الكتابات الصوفية ‏ كما في 
أشعار السناتي ‏ يذكر لفظ أبدال مقترنا بالزهاد. ثم أصبحت فيما بعد تطلق على 
ولي يخلفه بعد موته آخرء أي ) يأتي بدلا منه. وإن ذلك اللفظ في تركيا وعلى 
الأخص ى في تعاليم , البكتاشية يطلو لى على مجمرعة معينة من الصوفية 5لا5نا0غ21ا) 
.أنلحاة مناا ناك 5 لملطم 


والسبعة تعتبر فى بعض المدن عدداً يمثل الحماية الروحية للمقدساتء» فإنه 
يقال عن مراكش 0-7 طريق «الرجال السبعة». وكثيراً ما كان هناك تعظيم 
لسبع شخصيات مبار كة أو لسبع عذارى في هيئة واحدة. ونفس الشيء نجده عند 
عدد «أربعين»! أما تعظيم «السبعة؛ فمن ن المحتمل أن هناك صلة بينه وبين أصحاب 
الكهف السبعة الذين ذكروا في القرآن (في سورة الكهف). 





)١(‏ (83 صتحاءه©) 


وض 


وإن الأولياء ‏ كما يقال يعرف بعضهم بعضاء وهم يعرفون أصحابهم دون 
أن يكونوا قد التقوا بهم ولو مرةء رغم أنهم محجوبون عن عيون العامة. وهناك 
العديد هر الحكايات عن لقاءات عجيبة بيسن الأولياء على بععضص الجبال» وقد سسا 
لبعض خاصة التلامذة أن يشاركوا فى تلك اللقاءات. فإنه هناك اعتقاد سائد بأن الله 
يحجب أولياءه عن العالم. فكما قال السمناني «إن الله يسبل عليهم غطاء حتى 
يكونوا مستورين عن الخلق». وبهذه الملاحظة يتبع السمناني قول أبي يزيد إن 
الأولياء الله عرائس لا يراهن إلا أقرب المقربين:”''02 وإن هناك حديثا قدسيا يحتج 
به 15 دعم هذه النظرةء هو «أوليائى تحت قباثى له يعر فهم غيري1. وإن الأولياء 

ينبغي أن يجوب الأوتاد الكون كله في كل ليلة. فإذا ما وقع نظرهم على موضع 

لا يعجبهم فإنه يظهر فيه في اليوم التالى خلل. ومن ثم فإن عليهم أن يخبروا 

«القطب» بذلك. كي يعير ذلك الموضع انتباهاء فينصلح مابه من خلل”"“. 

وإن الأمطار تمطر من السماء ببركة الأولياء؛: ويئبت النبات من الأرض ببركة 
اقدذامهمء وينتصر المسلمون على الكفار بهمتهم. وحيث «إن الله ينظر إلينخ العالم 
بأعينهم» فإن أعينهم متجهة إلى الله. كما يقول روزبهان. إن الاعتقادات في الولاية 
وتعاليمها ودور الأولياء كانت لها تمثيل حي على مدى القرون لدى الصوفية. 
فكانت لها حضور بين ربوع الجماهير. وأكثر من ذلك انتشارا هو تأثير تلك الأفكار 

ا 


فى تعاليم أحمد سرهندي (ت )١155‏ المجدد النقشبندي. حيث إنه كان يدعي أنه 


وثلانة من خلفه قد وصلوا درجة «القيوم» التي هي فوقى درجة «القطب)». 

وقد ميز الترمذي ‏ وهو أول منظر لفكر الأولياء - بين نوعين من الأولياء. 
«ولي صذق الله و«ولي منة التهه. والأول يصل مرتبة الولاية باتباخ الشرع بكل 
تفاصيله وباتباع منهاج الطريق الصوفي. أما الثاني فإنه يصل برحمة الله عن طريق 
الحب. وهذا التفريق يدل على اختلاف المؤمنين في وجهات النظر الفكرية 
والروحية في مسيرتهم على الطريق الصوفي. إلا أن أهل الورع بحاجة على كل 
الأحوال إلى منة الله للوصول إلى النورانية والولاية. ولقد كرس الترمذي جزءا كبيرا 


)1١(‏ (شرح المثنوي 17: ؟4) 


(1) (كشف المحجوب 558) 


تغرف 


مؤلفه للموضوع الذي جعله عنوانا لكتابه» ألا وهو ختم الاولياء؛ فكما أن 
أنبياء كان لهم في محمد إعلان بالختم التام والكامل لروح النبوة فإن الأولياء 
تدلث لهم ختم متمثل في شخصية شاملة تكون على رأسهم. 


وهناك تساؤل مطروح بين المسلمين ما إذا كان الوب اعلى درجة ام النبي. 
رقد تمسكت المدارس الصوفية منذ عصر الترمذي بالقول بأن النبي أعلى مرتبة من 
ولي ؛ «لأن نهاية الولاية بداية النبوة»» وجميع الأنبياء أولياء. وإن الولي مهما 
سغت درجة قربه من الله فإن معراجه إليه بروحه يساوي على أقصى تقدير معراج 
سى بالجسد. 
وهذا معناه ‏ كما قال السمنانى ‏ أن «الولاية فى أعلى درجاتها ما يبلغه فيها 
نولي بروحه يساويه ما وقع لبدن النبي". كما أنه كان من الطبيعي أن يفضل بعض 
سكارى الصوفية حالة «السكر الصوفى؛ على حالة «الصحو النبوي؛»؛ لأن النبى لا 
يعنى في رؤية الله» بل يعود إلى الدنيا ليبنغ رسالة اللهء إلا أنه يبقى في ذلك على 
صلة دائمة بالله. ققد عرف مؤمثو الإسلام فى العصور الوسطى ما عرفه زودربلرم 
درهاطءلن5 وف. هايلر /6اء1] .© في قرننا هذا في التفريق بين زهد الأنبياء وبين 
رهد الصوفية. ثم اتبعهم إقبال في ذلك في الفصل الخامس من كتابه 211 
تتفا؟ا صل اتأعنامفط!: كاه أعناعخ] ]ه مهأاعصاعتره) الذي يعد أفضل تحليل فى ذلك 
التفريق يشوم به مسلم معاصر. إن دور الولي في الإسلام لا يطابق دور "القديس» 
ني المسيحية تمام المطابقة؛ بل هو مرتبط بسر الالتحاق بالطريق الصوفي والتقدم 
المستمر فيه عبر نظام روحي طبقي محكمء أعضائه بعضهم فوق بعض في الحب 
والمعرفة. ومما يعول عليه فى هذا الشأن مباركة الخضر الذي يعد من الأنبياء قدوة 
للولي: 

وبعض من النظريات التي أحدثها الصوفية في الولاية قد تكون عراقبها 
وخيمة إذا ما فسرت تفسيراً خاطئاً. فقول مثل "إن حسئات المتقين هى سيتات 
المقربين'' قد يجعل الولي يهمل التكاليف الشرعية؛ كما كان على أرض الواقع 
أكثر من مرها مدعياً فى ذلك أن الخير والشْر ف نواد وهو 5 واد آخر متحد! مع 


)5 (اللمم‎ )١( 
06 


يلوف 


الإرادة الإلهية اتحادا يجعل تلامذتة ‏ ناهيك عن أراذل العامة عاجزين عن فيه 
كنه أفعاله. وهنا يبرز الخضر من جديد بفعلاته الثلاث الغريبة على نحو ما ذكرت 
في القرآن”'“. والتي تبدو في ظاهرها مشينة. حتى وإن بلغ تلك الدرجة غير العادية 
بعض الأولياء الثقات قوة وأمانة في التعامل معها فلا أبسط من أن تدفع تلك 
الادعاءات بمنتحلي الولاية ادعاءً أن يفعلوا أشياء لا لزوم لهاء. هذا إن لم تكر 
جالبة للضرر لأصدقائهم. وعلى الأخص السذج من أتباعهم. وتلك الجوانب 
المظلمة لتعظيم الأولياء التي قلما تجد لها أساساً في تعاليم الإسلام قد أساءت إلى 
سمعة الصوفية إلى أبعد الحدود. وهنا يتدخل مصلحو المسلمين الذين لا يررد ك1 
تلك الحركة إلا سلبيتها التى تظهر خاصة فى إيمان العامة. 

ومن العوامل التى ساعدت على الاعتقاد بأن الشيخ الصوفي له قوة خارقة 
هي قدرته على إظهار الكرمات» فهناك ما لا يمكن حصره من حكايات عن أولي: 
استجيبت دعوتهم فإذا ما ادعى شيئا حدث؛ و إذا غضب "انتقم الجبار له2”0. 

ومما لا شك أن كثيرا من الصوفية كانت لهم فوة غير عادية كانت تبدو أنه 
خارقة لنواميس الكون. 

وإن من أهم المعالم في سيرة الأولياء عند الصوفية هي المقدرة على 
«الفراسة'. "اتقوا فراسة المؤمن فإنه برى بنور الله ". وهناك روايات عديدة عر 
كيفية كشف الشيخ عن خوالج قلوب أتباعهم واكتشاف ما إذا كان المريد به آثار مر 
العجرفة الروحية أو النفاق بمجرد أن يف أمامه. 

نعم إنه هناك حتى من كان يدعي أنه يرى ما إذا كان الشخص من أهل الجذه 
أم من أهل النار”*). 

رإن الولي كان بإمكانه أن يصل إلى مرحلة روحية لا تدركه فيها الأيبصارء أر 
أن يكون حاضرا! في أماكن مختلفة في آن واحدء وهو ما يعرف ب «البروز؟؛ وقد 
كتب الرومي أشعارا في سبعة عشر ممحلا أنه حضرها في مساء يوم واحد. مؤلم 





)١(‏ (سورة الكهف) 

(؟) (نفحات الأنس 3031) 
(؟) (شرح شطحيات 8مه) 
(:) (نفحات الأنس 189) 


تغرف 


في كل منها قصيدة خاصة"'“. وكان الولي يأتي نجدة لأوليائه أينما وجدواء حيث 
0 كانت له القدرة على «طى المكان»؛, بمعنى أن المكان لا يحدهىء ومن ذلك كثير 
مع الأركاء. كردا عاك المرزية قن عر ظير اسيم تعا يشيع كر 
عصابة لصوص مثلاء أو جاء في صورة حاكم يحمي مريدا بحاجة إلى عون. وكان 
من الممكن كذلك أن يأتى شبحه عند فراش مريض ليعالجه أو على الأقل ليخفف 
كنا دن لق الك مو دلت ف ترك بورن اجمل برضن المرين عه ادر 
كثيرا في كرامات الصوفية'"'. وإن هذه الخاصية تنقلب «توجها» قوياء و"التوجه» 
هو امتزاج فكر الشيخ بفكر المريدء ومن شروطه أن يكون الشيخ والمريد على 
نمس الموجة إن صح التعبير. 

وهذا الوصال بين الشيخ والمريد قد يعبر عن نفسه كذلك في صورة الألم 
لوكالة؛ فإذا ما جرح المريد يبدو آثر ذلك في جسم الشيخ أو بالعكس. فعندما 
أراد تلامذة أبي يزيد البسطامي أن يقتلوه ظهرت الجروح فيهم وليس في الشيخ. 
إن بعد المكان ليس له كذلك عند الأولياء مكانة؛ فد تعلم الهجويري من أحد 
مشابخه قولا جاء فيه ”إن قطع المسافات من عمل الصغار؛ وقلل بالهمة بعد هذه 
لزيارة؛ فليس هناك شيء فقط مرتبط بالحضور»!”". 

وقد ناقش علماء الكلام أنواع المعجزات بكل دقة: 


والخوارق من قبل الأولياء تسمى «كرامات»» أما الخوارق التي يأتي بها 
الأنبياء فتسمى «معجزات»»؛ وهو ما يعجز الآخرون عن الإتيان بمثلهء وهذان 
النوعان لا يسمح بالخلط بينهما بأي حال؛*؟. وإن المصطلح المتعارف عليه لما 
خالف العادة فهو «خارق للعادة». ذلك بأن الله إذا أراد أن يخرق حلقة الأسباب 
والمسببات بما اعتدنا نحن لأن ذلك في فعله شيء عادي فإنه ينتج عن ذلك خارقة 


تغير مجر الحياة. 


)1١(‏ 5.108 امفلمصسط! عانم ك1 ال 

(؟) (تفحات الأبس 7910) 

() (كشف المحجوب 5© نتقلناها من الترجمة العربية ص ١177‏ وقيها (... بالحضور إلى المشايخ) 
(المترجم). 

(:؟) ([59-6 لتصعطمم) 


هم 


وان المتصوفة كذلك قد أدلوا بدلوهم بإسهاب فيما إذا كانت الكرامة تحذت 
في حالة الصحو الصوفي أم في حالة السكر؛ وإنهم بنفس الدرجة قد أسهبوا مر 
تصنيف الكر امات إلى مواضيع مختلفة . فقد فرق السبكى بين خمسه وعشرين نوع 
أساسيا منها؛ وقد وضعت مجموعات كاملة فى إظهار مختلف كرامات أولي. 
المسلمين. وفي أغلب الأحيان تنسب كرامة بعينها إلى أكثر من صوفي عاشو! بر 
أمكنة متباعدة: وإن بعض تلك الكرامات لها كذلك نظائر في غير العالم الإسلامي 
وهناك قصص فى ذلك منسوجة بحكايات شعبية وخرافات؛ مثل الأسطورة النى 
تحكي أن وليا وهب زوجين في سن المائة ثلائة أولاد ذكورء ثم سليهما إياهه 
الا 00 :000 أ |[ 500 ن 211 أت م 
لانهما لم يحسنا التصرف . ومن اكثر الحكايات دكرا في هذا لشات كرا ع 
الإنجاب. فإن آمال العواقر ‏ ليس فقط في العالم الإسلامي ‏ تعبر عنها النساء في 
كل مكان بنفس تلك الطريقة الخرافية» مثل أن يريط الإنسان مهدا صغيرا على باب 
ضريح أو قبر وليء أو ينذر "النذور' أو يبيع الطفل المأمول لولي (والولد الذي 
يهبه ولي حي أو ميت ثم «يباع» إلى ضريحه يسمى في تركيا 7أقأط:5:111 والبنت 
تسمى 5411). 


وكرامات أخرى غالبا ما تذكر لها علاقة بإطعام الطعام. فذاك تيس المعر 
يدر لبنا لإطعام ضيوف نزلوا بلا توقع؛ وفي الصحراء طعام وشراب يظهران فجأة. 
حتى إن صوفيا كبيراً مئل الحلاج تنسب إليه مثل تلك المعجزات. إن هذا التدبير 
العجيب للطعام والشراب وأحيانا الحلوى يعتبر من أحب المعجزات فى حضار: 
يلعب فيها كرم الضيافة دورا مهما ويكون فيها المرء عرضة لأن يقطع صحاري 
ويجوب براري. ولربما كان كذلك من أسباب تقدير المسافر لولي إن سمع عنه 
رواية مثل: "اذكروه إذا اعتررضكم أسد فإنه يولى عنكم الأسدء واذكروه فى مكان 


3 5 : 5 ا ا 19 . 0 0 . 
يكثر فيه البق. يذهب البى بإذن الله '. وإن كثيرا من الحكايات تتحدث عن 





)١(‏ السبكي : طبقات الشافعية الكبرى 1١1554(‏ ه/05١19).‏ المجلد الثاق. ص 558 وما بعدها. وأشيل 
دراسة هي لتوسقت النبهاني : جامع كرامات الأرنباء (1553ه/ 1511). قارن أيفا : تمد تائدع > .1.0 
(1937) عطنواسعت2] عمل ععلرن لا عاد] 

(؟) (نفحات الأنس 317) 


إضرفى 


عجائب الإنقاذ من الخطر أو الموتء فهناك حكاية ولي سندي أحب غلاما 
حسيلاً» فربط أبو الغلام حجر رحى في رقبته وقذف به في نهر الهند؛. ثم شوهد 
. ك الحجر في كل راحة والحجر يسبح به مع التيار. 
ومن التعاليم القديمة في التصوف التي تذكر في معظم حكايات الكرامات أن 
مس أطاع الله انصاع له كل الخلق. إن الولي في غضبه بإمكانه أن يحيل الوردة 
تمسساحا (كما حدث فى مانجوبير بالقرب من كراتشى)» وإن بإمكانه أن يعيش بين 
سباع تتخدمه؟؛ جاء 5 حكاية جميلة عن إبراهيم الرقي أنه قال: 
“في ابتداء أمري قصدت زيارة مسلم المغربي فلما دخلت مسجده كان يوم 
الناس وقرأ الفاتحة خطأ فقلت لنفسي ضاع تعبي! وفي اليوم التالي أردت أن 
أذهب إلى شاطىئ النهر للطهارة وكان قد نام في الطريق أسد فرجعت. وكا 
أسد أخر بسير في أثري فصرخت» فخرج مسلم من الصومعة. ولماراه 
الأسدان تواضعا له. فأمسك بأذن كل منهما وعركهاء وقال: يا كلاب الله! 
ألم أقل لكم لا تتعرضوا لضيوفي؟ ثم قال لي : يا أبا إسحاق! لفد انشغلت 
بتقويم ظاهرك للخلق لأنك كنت تخشى الخلق؛ وانشغلنا نحن بتقويم باطئنا 
للحق ليخشانا الخلق:”". 
وإن الكتب المتأخرة التي تحكي عن أولياء المسلمين مثل «روضة الصالحين» 
لليافعي ممتلئة بمثل تلك السكاباتة وهي شبيهة عندنا بأساطير القديسين 
المسيحيين في القرون الوسطى. وبالحكايات البوذية التي تحكي عن أمثال تلك 
العلاقة الحميمة بين رجل الدين والحيوانات. وهناك منحوتات صغيرة عند 
الهندوس والفرس يظهر فيها كيف أن الولي ينام وسط الحيوانات أو يجلس بينهاء 
الأسود أليفة مطيعة؛ والطيور تقف 1 والغزلان الوديعة تتحدث إليه. إن 
مثل تلك العلاقة لا يندهش لها 1 الإسلامء. فإن كل مخلوق يسبح الله يلغته» 
وإذا ما طهر إنسان نفسه حقا فإنه يفهم تسبيحها ويسبح معها. إذا تغلب الصوفي 
على «كلب النفس الغريزية» صار كل مخلوق له مطيعاء وبنظرة منه استطاع أن 
يجعل الكلب وليا"''': بل قد تتحدث إليه الضفادع. ويرد التمساح عليه فريسته 


)١(‏ (كشف المحجوب 5# 74؟) 
:") (نفحات الأنى )11١9‏ 


يضف 


بأعين ملؤها الدموع”''. وإذا سكتت الحيوانات عن الولي ورأت فيه شينا آخر ه .. 
يعتبر ذلك ضربة قاسية» وفي تلك الحال عليه الكفارة”". 

وليس فقط الحيوانات هي التي تطيع أولياء الله. بل كذلك الأحى 
والأشجار. وإن بإمكان الولي أن يرى الأشهر متجسدة في صورة آدمية؛ وقد حدت 
هذا كما ورد في الدكابات ب لعبد القاذر الجيلاني؛ حيث كان يظهر له الشهر في 
صورة شاب جميل أو قبيح. وذلك بحسب ما ستأتي به الأسابيع الأربعة القادمة' ' 
وكثير من الكرامات ما هو مرتيط بمقدرة الأولياء على نشر الإسلام؛ وإن الو 
حتى وهو صبي لا يرضع من ثدي أمه بالنهار حتى تغرب الشمس. وفي الصحرء 
ترسل إليه الأشياء اللازمة للطهارة حتى يقوم بها كاملة. ومن الشائع أن الأمرافر 
كدلك يمك ن علاجها بالأذكار الدينية» فكما جاء في حكاية أن فتاة صماء شفبت 
عندما أذن ولي في أذنها؛ وما ذلك إلا مثال من آلاف الحكايات التي 0 
استعمال الأدعية والأذكار سببا في العلاج. وما زالت تلك العادة قائمة إلى الآن بد 
تفرأ الفاتحة أو ما شابهها على المريض ثم ينفث عليه”*. والاعتقاد في نجاعة تلد 
الأفكار من قبل ولي سواء أكان مدعيا أم صادقا ‏ ما زال سائدا بأنه أنفع من مهار: 
طبيب عصري. وخاصة في الأرياف. 

وكثير من حكايات الكرامات يدور موضرعها عن الهداية الدينية ٠.‏ ومثل تلاك 
الحكايات يكث 700 الكلاسيكي للإسلام. فحيث يرفض الدهريه 
الإسلام أو ينكره المنكرون يأتي الصوفية فيقنعونهم بصحة هذا الدين؟؛ ومن الأمثلة 
الستهؤز 3 حوور« لب الر نت - قصة أبي الأديان في القرن العاشر 
حيث ادعى عند أحد الزرادشتية أن بإمكانه أن يمر في النار دون أن تحرقه» 1 
قدرة النار على الحرق لا تكون إلا بأمر الله. وبالفعل بعدما أدى صلاته مر خلال 


)١(‏ كارن: العاصمئلمة معداء تانوعع لها نتانالصة تاناءلاتتت ناتعكر تااع1! لان كسسسكتانة ااناسسرطن5 حر 
82 .1968(.5) 

020 قانع ١‏ تحفة الكرامء ص .1١59‏ 

(5) (نفحات الأنس )8١5‏ 

(4) (نفحات الأنس ؟517) وهناك فى الأصل. مصطلحات لذلك بن قوسين هما (عاع ود كنا ,معلتيدل) تعدر 
أن إحداهما فارسي والآخر 0 

(0) (سيرة بن الخظيف 107/4) : 


نكيف 


كرمة خشب مشتعلة نارأ فعبرها بسلام؛ وأثبت للفارسي الذي وقف مندهشا صحة 
عقيدة الأشعرية التي لا تؤمن بضرورة التآم السبب والمسببء بل إن الله يخص 
أشياء بقدرة معينة في لحظة أو يسلبها إياها. كذلك حكى ابن عربي حكاية 
مشابهة. غير أنها هنا عن قصة فيلسوف كان يشك في أن النار يمكن ألا تحرق» 
دملأ أحدهم قميصه بجمر متوهج ثم إنه لم يصبه جرح"''". إن الرواية الأولى لتلكث 
حكاية تعود فتشرح نفسهاء فإن الولي قد اكتشف في الليل أثر حرق في رجله. 
دشكي لخادمه أنه عندما وصل حافة النار أفاق. وقال إنني لو أفقت وأنا في وسط 
سار لاحترقت» وهو ما يعني أن غيبته قد حمته. وكذلك كان باستطاعة الدراويش 
عيسوية في شمال أفريقيا أن يرقصوا في حالة الغيبة بجمرات في أيديهم دون أن 
بشعروا بشيء. وتاريخ الأديان زاخر بالعديد من الأمثال لمثل تلك التجارب». لأن 
عابد وهو في صلاته وتأملاته يكون في غيبته في حال لا يشعر معها بألم لو بتر 
سه عضو أو لدغته عقرب أو حية. وهذا قد يذكرنا بحال الدراويش الرفاعية وكثير 
من غيرهم من الدراويش أصحاب العجائب - وإن كان على مستوى أدنى - الذين 
بقطعون أجسادهم بالسيوف. ويخرقون خدودهم بالإبر ويأكلون الزجاج؛ 
ويخرجون أعينهم» أو ما شابه ذلك ليدهشوا العامة. 


إن في حال قصة أبي الأديان وشبيهتها عند ابن عربي كان الهدف هو هداية 
كافر إلى الإسلام. ومن أجل ذلك يكثر ذكر هذه القصة وشبيهتها في هذا المقام. 
وأمثلة من هذا النوع عديدة لها حضور كذلك في العصور المتأخرة. فقد اهتدى 
طبيب هندي في السند بمجرد أن رأى عينة من بول لولي. .. 

حتى إن الحيوانات لها دور في مثل حكايات الهداية تلك؛ وخاصة القطط 
فإنها غالبا ما يربط بينها وبين الكرامات. وبعض الزوايا لها قطط تحرسها. وليس 
بمستغرب في دين تعتبر فيه القطة البيضاء حسب الاعتقاد الشعبي أنها تظهر مجسدة 
للسكينة الإلهية أن تأتي منه جماعة هي الطريقة الهداوية أصحاب الكدية فتبجل 
القطط (والرسول نفسه كان صديقا لتلك الحيوانات اللطيفة) تبجيلا حتى أن 


)055 (نفحات الأنس‎ )١( 


خرف 


الجماعة تطلق على الواحد من أشبال مريديها «قطيطا2'”0. والقصة التالية التي دارت 


ِ 


١ 
في الهند ف فى القرن الخامس عشر (وإن كانت معروفة من قبل في مصادر أخرى)‎ 
ل كيه 51 لكا اك عى عر الف وول نو ملحو تق قت ران‎ 


إن أحد تلامذة الشيخ أشرف جيهانكير واسمه ربيع الدين ‏ أحد سكان مدينة 
أواذ ‏ قد خطر بباله مرة كيف أنه كان يوجد في العصور المتقدمة أولياء 
كانت لنظرتهم سلطة حتى على الحيوانات والطيورء. ولم يكن يعلم إذا م 
كان ذلك ممكنا في زمانه. وعندما سمع شيخه ذلك ابتسم وقال: ١ريماه‏ 
وكان عند (كمال يوجي) قطة كانت أحيانا تمر بالشيخ ١‏ فأمر أن تحضر القطة 
أمامه ثم بدأ يتحدث في موضوعء فأخذ وجه الشيخ يتغير شيئا فشيئا حتى 
دخل الرعب قلوب كل الحضور؛ حتى القطة استمعت إلى الحديث حتى 
سقطت معشيا عليها من الانبهار. فلما أفاقت أخذت تتمسح برأسها في 
رجلي الشيخ وفي أرجل الحضور كذلك. فكانت القطة بعد ذلك إذا أخذ 
الشيخ في الحديث عن الأسرار الإلهية لا تغادر الجمع المبارك. وكانت إذا 
ما اقترب مسافرون من الزاوية تنبىء بعددهم من خلال عدد موائها فيجهر 
الطعام الكافي لهم. وعند تفريق الطعام كانت القطة تحصل على نصيبها 
كغيرها من الحضور. وكانوا أحيانا يرسلونها لإحضار أحد أعضاء الجماعة 
إلى حضرة الشيخء. فكانت تأتي باب الشخص المقصود. فتأخذ في المواء. 
أو تضرب الباب برأسهكء إلى أن يلاحظ أن الشيخ يناديه. وذات مرة قدمت 
جماعة من الدراويش فأخذت القطة كعادتها تعدهم بموائهاء فلما جاء الطعام 
كانت هناك وجبة ناقصةء فنظر الشيخ إلى القطة وقال: ١لماذا‏ أخطأت العدد 
هذا اليوم؟١‏ فجرت القطة في الحال وأخذت تشم كل واحد من مجموعة 
الدراويشء فلما وصلت كبيرهم قفزت في حجره وقضت حاجتها. فلما رأى 
الشيخ ذلك فال: «القطة ما أخطات. هذا الإنسان غريب». فرمى كبير 
الجماعة نفسه على أرجا ل الشيخ وقال: : «أنا دهريء اثنتا عشرة سلة وأنا 


)١(‏ (1955) مالكل '| فصقل غمفائء عسستاعهريه 8 نا :اعمتوظ .كل رانظر أيضاً ما يتعلق بالصوفية والقطط 
بواجه عام : (1983) عضاانكا عتاعد اله اوعنهه علطا «أعسصصسأتك5 م 
(؟) (قارن تفحات الأنى )١48‏ 


غ52" 


مرتحل لابسا ثوب الإسلام: وكانت نيتي أن أسلم إذا عرفني صوفي» وإلى 
اليوم لم يعرف سري أحدء أما القطة فقد كشفته. وأنا اليوم أقبل 
الإسلام. .. وبقيت الفطة كذلك في الزاوية بعد موت الشيخ. وفي يوم من 
الأيام وضع خليفة الشيخ قدر لبن على النار: ليطبخ به أرزا فتصااف أن 
سقّطت حية في القدر فرأت القطة ذلك: فأخذت تدور حول القدرء ولما 
تبرح المكان؛ وأخذت القطة في المواء والصياح: لكن الطباخ لم ينهم 
وأخرجها من المطبخ ؛ فلما رأت القطة أنها لم تتمكن من إيصال ما رأت إلى 
الطباخ قفزت في اللبن وهو يغلي مضحية بحياتها. فكان من الطبيعي أن 
يرمى الأرز؛ فاكتشفوا الحية السوداء. فقال الصوفى إن القطة قد ضحت 
بحياتها من أجل الدراويشء وأمر أن يبنى لها و1 
وكذلك قات تقام المنائسات لإظهار أي ولي يكون الأقرى. وأيهم يمكنه 
يحدث كرامات أكثر إثارة. ومثل تلك المنافسات تدور ‏ على الأقل إلى عصر 
حجراء أو يجعلوا الأشجار قفرا. ومن أجمل الحكايات في هذا الصدد والتى هي 
حقيقة لا تمت إلى التصوف بصلة حكاية حكاها ديرمنفيم عن أحد أولياء شمال 
أفريقيا أنه عندما أراد أن يزور ولياً آخر ارتحل إليه على ظهر أسدء فعرضوا عليه أن 
بربط أسده في إسطبل بقرة مضيفه. فلم يرقه ذلك ودخل بيت مضيفه مترددا فوجده 
محاطأً براقصات جميلات فكان من الطبيعى أن يشك فى مكانته الروحية؛ فلما جاء 
ني الصباح إلى الإسطبل وجد أن البقرة قد افترست أسده. ..9) 
إن مثل هذه الحكايات التى تعجب العامة تكمن وراءها إشكالية ما إذا كان 
هناك ولي له الشرعية فى الإتيان بالكرامات أصلا. حكى أن الجنيد قد انتقد النوري 
عندما أقسم أنه إن لم يصطد سمكة بحجم معين ليغرقن نفسه في دجلة. وقد 
صطادها بالفعل : غير أن الجنيد الذي لم تكن تمثل له مثل تلك الكرامات شيئا قد 
رأى أنه كان أولى بذلك الصوفي الفضولي أن لو خرجت له حية من النهر فلدغته 
عقابا له. ورأي الجنيد هذا يوافق رأي متصوفة «الصحوه الذين لهم مكانتهم 


)١(‏ متقتبس من: (1970) تإطمنععمنعدا؟ تان5 سمحتلم! ها كترمل طتتد كرعالسمعمة] رطوزنا مصسلف 
وللاطلاع على الموضوع تاريخيا قارن: 28 .5 ,لفصديراك طتامسة عند مما ا 


(؟) 8.212 .كلقللك دعل عاانت تسعاع مصعم 


الروحية الرفيعة؛ فهم قد كاتوا على مر تاريخ الصوفية يصنفون الكرامة على أنها 
إحدى الأعاجيب الثلاث التى قد تكون أغلفة لقلوب المصطفين (والعجيبتان 
الأخريات هما الاأهضام 'الكبير بأعماكق الطاعات ثم انتظان الأجر)” "2 

ومن ردود الأفعال ذات النظرة العميقة ما كان هين أن سعيدك سن أبي الخير 
عندما قيل له إن صوفيا يمشي على الماء فأجاب: الضفادع وطيور الماء أيضاً تمشي 
على الماء. قالوا فللان يطير قف الهواء. قال : وهذا تفعله الطيور والحشرات كذلك. 
قالوا فلان في لحظة يذهب من طرف العالم إلى طرفه الآخرء قال: الشيطان أيضا 
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يمشي في لحظة من المشرق إلى المغرب'". 

ومرة سأله شخص: أي كرامة تكون للصوفي. فأجاب مشيرا إلى واقع حاله: 
ألم يكن من أكبر الكرامات أن يجذب قصاب ابن قصاب إلى الطريق الصوفي جذبأ 
حتى يتكلم مع الخضر وتأتيه جموع الناس آملين في بركته”". 

إن كبار المشايخ كانوا ينظرون إلى الكرامات على أنها مصيدة منصوب على 
الطريق إلى الله. ومما لا شك فيه أن المريد الذي وصل إلى درجة معينة على 
الطريق الصوفى بإمكانه أن ياتى بأقعال غير عادية؛ غير أن مثل تلك الظواهر قد 
تبعده عن الطريقة أكثر من أن تدفعه فيها إلى الأمام. فإحداث الكرامات وكسب 
إعجاب العامة أبسط بكثير من سلوك طريق الطقوس الروحية الوعر وجهاد لا ينقطه 
بالحيل والمكائد ضد 'ل (أنا» الدنيئة. إن أفظع صورة يعبر بها الواصلون من 
الصوفية عن ميلهم عن جميع أنواع الكرامات التي على حسابها اشتهر «تجار 
المشايخ؛ والمحسوبون على التصوف هو قول مأثور ينسب إلى النبي جاء فيه 
«احيضص الرجاك الكرامات»0! 1 

وهذا القول الذي يعد من تقاليد التصوف الهندي أو على الأقل من تقاليد 
التصوف الشرقى يقول بأن الكرامات تقف بين الإنسان وبين الله. وبأنها معطلة 
لوصال الحب مع الله كما يعطل الحيض المرأة من كمال اتصالها بزوجها. وهناك 


.١19 خانتاهى: كوزيدا. ص‎ )١( 

(0) (نفحات الأنر 588).: قارن تفحات الأنس» الترجمة العربية صر 21473 فإن هناك صيغة أخرى لهذ. 
القتصة وهي منوبة إلى سهل» وآثربا أن نلتزم بالترجمة من أجل الأمانة (المترجم). 

(9) (نفحات الأنس 588) 

(؟) (علم الكتاب 4835) 


"1 


ناح آخر لهذا القول ارد وري كر ارت الهند في القرن 
دلكث عشرء وهو قول يقارن بين «طالب الدنيا؛ و«طالب الآخرة» و«طالب المولى» 


٠‏ لرجل حقيقة هو الأخير فقطء. أما أوسطهم فخنتي (هذا التقسيم موجود عند 

عصارء وهو ينسبه إلى الشبلي). أما طالب الدنيا فهو ناقص كالمرأة. موصوم بها 

بي عدم طهارتهاء كما هو معروف عن جنس ل 3 إحداث الكرامات علامة 
عسى الاتجاه إلى الدنيا وزينتها وعدم التوجه إلى الله” 

0 أن كثيرأ من كرامات الصوفية كان حقيقياً وواقعياً. إن 
صوفية كانت عندهم القدرة على الإتيان بأحداث كانت ما تزال مخفية في «عالم 
سثال». فينزلونها إلى دنيا الواقع الملموس. وبطهارتهم الروحية استطاعوا أن 
بساعدوا مريديهم في حياتهم الروحية والدنيوية. 

إلا أن خطر استخدام بعض المواهب غير العادية في أهداف غير نظيفة أو 

على الأقا ل غير لائقة كان قائما. ومثل تلك المو واهب قد أسيئ استخدامها بالفعل 
م ل يديا ار لانم ا ا 0 


إن بععث الحياءً الأبدية 52 قلب ميت أفضل م" ن إحياء الف جحسد ا 


5 ظ لي 
يصور الرومي في «مثنو يها كيف أن محمداً قد ضاع في طفولته. فاتنفجرت 
مربيته حليمة فى البكاء» فجاءتها المواساة تطمئنها فى الكلمات التالية 


لا تحزني إنه منك لن يضيع 


ك2 


بل كل العالم فيه سوف يضيع 


)١1(‏ 414 .5 ,لقص" -لن متصماط أن كك نافترق8 عط1 تجنااخ-الى»؛ و«الشهرة؟؛ وحتى «الشعرة يعبر عنهما 
بأنهما ؛#حيضض الرجال». وذلك التصنيف إلى طالب الدنياء و"طالب الآخرة» وطالب المولىة يبدو أنه 
ير جع إلى جمال الدين حنصوي. وهو ولي شستي من أواخر القن الثالث. عكر قاران* ويد أحميد” 
لمكن !.] نطاوة ها سفاكتطوط-ملن] أأه تمت0انطضاصهة) عطاك الطيعة الثانية )4١954(‏ ص 437. 

(؟) 5.248 بأناهآ اأنلطة طفطد بترعاره5 .1 لمر 

(9) «(المثنوني 4' 900) 

(ة) (1918) علمتعصعف عصننة معطسهات لصن عساءآ قز كلنتسسصتطسكا صميئط عتح[ تعسضلمة ممت 
تعد من أحسن الدراسات فى تطور ذلك : أعطموع8 ماع اكز لممسسغطملة مدنا تاعسصتراء5 .م 
(1981). وكذلك طبعتها الانجليزية المزيدة في عام )١982(‏ 


انا 


عد كان "ذلك بالتاكيه شهؤون كل 'مسلم في القرن الثالث عتشرء وبعند ديب 
بقرون قليلة مدح شاعر الصوفية التركي النبي في كل فخر وسرور قائلا : 

في حضرة محمد شددت في الإيمان إزاري 

وجئت فخورا لعزة الطاووس 0 

ومحمد رسول الله كان من أول عهده مثلاً للمسلم المؤمن. كان المت 
الأعلى للمؤمنين في القول والفعل والعمل» فحاولوا تقليده إلى أبعد الحدود حتر 
في أدق التفاصيل» سواء أكان ذلك في اللباس أم في قصة اللحية أم في صغ -.. 
أعمال الوضوءء نعم حتى في تفضيله لطعام معين أو نفوره منه. 

ذلك التعظيم قد اكتسب بعدا جديدا بإضافة ١مادة‏ أسطورية» إلى كتابة الي : 
النبرية. ومحمد نفسه قد رفض الأساطير وحرم تقديس الأشخاص. والمعجر: 
الوحيدة التي ادعاها إنما كانت الأمانة في إبلاغ قومه كلمات القرآن. إلا أنه سرع _ 
ما أحاطت به المعجزاتء مثل : إن الغزالة كلمتهء وجزع النخلة قد حن إلبه عنده 
لم يعد يستند عليه عند خطبته؛ والشاة المسمومة حذرته من أن يأكل منه, 
والمنشفة التي نشف بها وجهه لم تحرقها نار القفرن؛ كل الصفات النبيلة في حياتء 
وروحه وصفوها وصفا كله إعجاب. ولأن التقاليد الإسلامية تحرم الصور والتمائك. 
فإن المرء يجد بديلا لذلك لتعداد حلية محمد الشريفة في صورة منتقاة. تلك الحلبة 
لا زالت تباع إلى اليوم أمام ساحات المساجد في تركياء فتعلق بدلا من الصور. 

إن شخصية محمد قد أصبحت وسيلة الخبرة الدينية» على الرغم من أد 
محور الإسلام ‏ على مستوى الظواهر الفكرية ‏ ليس هو الرسول الذي بلغ وحي 
الله من خلال كلمات القرآن» بل إنه القرآن نفسه الذي هو وحي مباشر من الله. إلا 
أن المسلمين كانوا مع ذلك يشعرون بأن شخصية النبي كانت ضرورية للإبقاء علو 
العقيدة في شكلها الشرعي على النحو الذي أشير إليه في الشطر الثاني من لفظ 
الشهادتين. إن النبي هو كما يقول الرومي ‏ امتحان إلهي للإنسان» فعنى العكس 
من توحيد الشيطان الذي لم يرد أن يسجد إلا لله أرسل النبي ليقضي على الغواية 
التي من شأنها أن ينتج عنها في النهاية مذهب وحدة الوجود أو التخبط في العقائد 


)١(‏ 21:7 .1ل .(1972) ممسل©ط نط أن هناسنا إكترمعع18 يتس لطعم ماوع :سسانسطع ك8 نلا 


2355 


ديئية. إن محمذدا يمثل 'الحد الغاصل في التعريف بالإسلام والتفريق بينه وبين 
مختلف العقائد الأخرى. والصوفية الذين كانوا يأخذون بالشهادتين دون التركيز 
على إعطاء محمد دورا خاصا فى ذلك كانوا واقعين فى خطر إكساب الإسلام 
نعسيرأ يشجع مذهب وحدة الوجود. ولربما ينسب إلى بعض الصوفية الأول ادعاء 
دن حب الله لم يدع مجالا لديهم لحب محمد حبا خاصا: "رأيت النبي ذات ليلة 
فى منامى. فمَال لى: انق ؟ قلت : اعذرنى. فحب الله قد شغلنى عن حبك. 
قال: من أحب الته فقد أحبئي2"'”2. وكان آخرون متريثين بإقران اسمه باسم الله في 
لأذان. أما بداية التصوف المحمدي فإنه يرجع إلى باكورة القرن الثامن. وقد سطر 
مقاتل فى كتاباته الصورة المثالية لشخص محمد؛ فذاك المتصوف هو الذي فسر 
لجهلة الثاننة: من آية.سورة ال 0 بآنها تتحدث عن محمد الذي شع نوره من 
1 مسي :00 مخردن وين 3 د ا لك ا : 
خاللال جميع الانبياء . وقد اختمرت تلك الأفكار عند الخراز. وافرد الحلاج جرء! 
معتبرا من كتابه «كتاب الطواسين" لمدح النبي بأنه أول الخلق؛ ونوره سبق كل 
وره وهو بعض بور ألله . وكما كال العطار: 
الروح منبعها النور ا لمطلق ليس إلا 


8 . 0 1 
أي أنه كان نور محمد لير إله0؛) 


وإن النبي في أناشيد العطار هو سبب الخلق وهدفه: ولتأكيد تلك الفكرة 
كسوها بجبة حديث قدسي «لولاك لولاك ما خلقت الأفلاك». إن العالم قد خلق من 
أجل الحب السرمدي الذي أعلن عنه فى شخص النبى محمد. وحتى النبى نفسه قد 
لسنب إليه كلام ع إبراز خاصية ذاته: مثل: «أول ما خلق ابله خلق روحى"» و'كلت 
نبيا وما زال آدم بين الطين والماء؛ 

وفكرة «النور المحمدى» يبدو أنها كانت فى حوالى عام 40١‏ قد اكتملت 
تماماء فسهل التشترق يقول بأن الله له ثلاثة أنوار أولها صقيه محمد » فهو عندما 
أراد أن يخلق سمسحمذا أخرج من نوره نورا أضاء كل الكرنا. ويمكن اعبار سهل أله 
)1١(‏ (تذكرة الأولباء ؟: (3؟) 
(0) (النور مع) 


(9*) (23-94 و ورنرسلط) 


(:) (مصيبت نامه ممه*) 


نثين 
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الوك قائل ب "النور المحمدي" . وإك اشهر أدعية محمد دعاء يلسب إليه وهو 
يطلب فيه النورء وهو له أهمية خاصة عند الصوفية؛ وقد نقله أبو طالب المكي 
الذي هو من مدرسة سهل ؛ ؛ وكان الْغزالى يعلمه؛ وهر آخر الأدعية ال: لني كتبها مير 


درد متصوف الهند ه في القرن الثامم ن عشر قبل موته» حيث قال: 


اللهم اجعل 2500 وفي روحي نوراء 0 في لساني نورك وفي عيني 


نوراء وفي أذني نوراء وعن يميني نوراء وعن 56 نوراء ومن خلفي 

نوراء ومن أمامي نوراء ومن فوفي نوراء ومن تحتي نوراء واجعل في 

عصبي نوراء وفي جسدى نوراء وفي دمي نوراء وفي شعري نوراء وفي 

جلدي نوراء اللهم اجعل لي نوراء وزد من نوريء اللهم اجعلني وا 

وقد أكمل المكي اقتباسه بقوله: "تلك الأنوار التي كان يدعو بها النبيء 
وامتلاك مثل هذا النور معناه أن يجود نور الأنوار على المرء بتظرةة0. وقد اتبع 
السنائي المذهب القائن بأن نار جهنم تخشى نور المؤمن الحق وهو يربط هذا 
المذهب بمذهب النور المحمدي: 

إن القلب بنور أحمد امتلى ١‏ 

فكن بالسلامة من النار متيقنا 


حتى بدون أدنى معرفة بتلك التأملات الضاربة في ام بل 
الموقديق كانو ريطيو تنيع جكذا يكل ملاظ #'سه لشي بوعل الل 
وهذه الفكر قد غعبّر عنها ذ فى الصوفية المتأخرة بنظرية «الفناء فى ا ٠‏ وفى 
دلق لجيه العتو فى يعد كن بريه إلى الله اتجاها مباشراء تعن ذلك علي أن 
ف ف انار ايج ال ادن بقع لل الا 3 لير ؟أولا أملا فى 
الوصول إلى 6 إن أمكن. وفي دراسة زافذة كام تور اندر 0 
التعظيم كيف نما في القرون الستة الأ ول من تاريخ الإسلام» إلى | أن جاء ابن ن عر بي 
وأتباعه فنظموا منهج "التصوف المحمدي» تنظيماً كاملاً. 


وف تهايه العرك الحادي عكر نوكن القرن العاتى عكر يتخل عام اجات 


0010 للاطلاع على تطور تصوف الور انظر: عموفإكتح أن ممتكالا العنادرم ع1 تعماعللا .0.11 
(؟) 47 علخ .و اليه تتالدمرة 


خف 


نصبة تعظيم النبي شكلا ملموساأً متمثلاً في الاحتفال ب "«المولد»: يوم مولده في 
ره الثاني عشر من شهر ربيع الأول ثالث أشهر السنة الإسلامية؛ وما زال يحتفل 
لبد؛ اليوم في جميع البلاد الإسلامية إلى الآن. والأشعار التي ألفت لهذا العيد 
سمختلف اللغات الإسلامية تكاد لا تحصى. ف «المولد» فرصة عظيمة لكل مسلم 
سي اشيرق والغرب أن يظهر حبه العارم للنبي شي شكل أغاني وأشعان وصلوات. 
عير أن الثقة العمياء فى النبى وفى شفاعته يوم القيامة لا يوجد فى التعبير عنهما 
حمل مما يعبر به فى تكبا حيث سليمان شلجن البرزي (رت )١1١94‏ وكتابه 
.نااع84 - اأرعداد *المولود الشريف» الذي يحكى فيه قصة ميلاد محمد. وهو 
مثنوية بلغة تركية عادية وبأبسط قافية. وتلك القصيدة لا يقتصر فى إنشادها على 
مولد النبوي» بل إنهم يتغنون بها فى لحن رقيق في الذكرى السنوية للأموات وفي 
دكرى الأربعين أو فى مناسيات الوفاء بالنذور عند كثير من العائلات التركية. وفى 
هلد هناك تقنيدات على تهج المرحبيات» الكبيرة فى “مولودا سلتفات شلبى. 
حيث حيا أبو على القلندر النبى فى القرن الرابع عشر بقوله: 
مرحبا يا بلبل الحديقة الأزلية 
حدثنا عن زهرة بالحب فياحة 
مرحبا يا هدهداً جاء بالسعد 
وإن محمدا في قلوب عامة المسلمين هو في المقام الأول شغيع يوم القيامة؛ 
وهو النبي الوحيد الذي سيشفع لأمته. تلك الثقة في عون محمد في أهوال يوم 
لقيامة قد زادت من صيغة التقديس الشعبى له. وهو قد أرسل “«رحمة للعالمين»”'"'. 
وهو في ذلك يشبه بالسحاب يرسل مطر الحياة على الأودية الجدباء؛ فيحيي ما 
كان منها قد بذا مواتاء ومثل ذلك التشبيه قاله شاه عبد اللطيف البهيني في السند. 
حاملة الدر المتمكلة من اسطنبول حتى دلهي صورة ورودها عند شعراء الهند مسن 
نادرا عندما! يتغنون بالنبى. 


وإن الفلاحير في إيران وتركيا يسمون كذلك المطر ارحمة» 


)1١07 «(الأبياء‎ )١( 
(؟) (وقارن أيضا: الأعراف 5ه)‎ 


ومن أوائل البديهيات أن المؤمئين كانوا ينظرون إلى حبيبهم النبي في ب 
الوحي القرآني» وأن التعبيرات القرآنية التي تشير إلى علو قدره كانت كثير  »‏ 
فى الحقيةة رالسي (السوفي :انق أرائل كلدات نزرة العم زا زة#إلى»حث 
الخارقة لمحمد .لذي استطاع بها أن يش القمرء (وانشق القمر). حتى إن ذلت -. 
يظهر أثرأ فى المؤمن الذي يفنى في محمدء فيصبح فعله يصدر عن النور الميحد 
وكما قال الرومي: : ابلور المصطفى شققت القمر والتصطيق بمعنى الم 
- هو اسم من أسماء النبى المشهورةء وعدد أسمائه تسعة وتسعون مثل مسد 
فد عقي" الب قو وهر انها إن | أكثر من ذلك. 

وكثيرا ما نوقشت مسألة «بركة؛ اسم النبيى؛ واحتراما لاسم النبي الس 
هناك عادة تسمية الأبناء على اسمهء را ل لخر ودع 

في الشكل 2 ال يقال (اعصرطع/8) بدلا من (لقصصةطاسان)”" وك له 


اسمك جميلء أت جميل .» محمد! 

ومنهم من كان يلمح إلى الاسم الأعظم الذي وهبه الله إياه: 
سآلت الريح : لماذا تخدمين سليمان؟ 

قالعة الأن اسم الحيند كان على خاتنة متقوضا” 


هكذا يشرح السنائي معجزة نبي أبسشيق: تعبيرات من سور القران تستخدم م 
ولدات مس دسي لاد ا 


(والشمس»: حكاية عن وجه محمد 
«والليل' كناية عن شعر محمد 


هكذا أصبحت كلمات القسم فى بذاية سورتى «الضحى؛ و«الليل» إشا ات 
على جمال محمد الخالد. وجهه المشرق كالشمس وشعره الأسود كسواد اللير 


)594517 (ديوان الرومى‎ )١( 
رفك19) ذال لمتطانط سل معصولط ععل ورريحت ]ومتسطة 1 لمحن عد طعت نوع عضا «عطاعمة1 .م‎ )5( 


() (ديوان السنائى )١51‏ 


يتين 


إلا أن أكثر الكنايات استخداما هي «والضح :20 التي يغلب استخدامها في وصف 
وجهه. ومن الأمثلة الممتازة لتلك التفسيرات ترنيمة السنائي عن محمد التي تعتبر 
تدخا لورة #الفسس انف وو 0 


وإن وصف محمد في القرآن بأنه «أمي؛ ‏ وهي كلمة فسرت بعدم معرفة 
لمراءة والكتابة - وصف له في نظر الصوفية معنى عميق. لأنه لا يصلح وعاء لكلمة 
له إلا إنسان لم يدنس قلبه بالعلم العقليء. بل بقى وعاء طاهرا كجسد مريم 
لعذراء. ا الصوفية كلما افتخروا بأميتهم ‏ حقيقة كانت أم ادعاءً - 
لني لم تسمح لهم بمعرفة أكثر من حرف «الألف» رمز الوحدة الالهية والتفرد 
لإلهي يفتخرون واضعين نصب أعينهم النبي أنموذجكء أن نموذج الحب الصافي 
والاستسلام في مقابل المثقفي: ن من أبناء الدنيا بعقولهم الباردة. 


وإن محور التأملات الروحية في الصوفية هو إسراء النبي ليلا ومعراجه إلى 
السماءء وهو موضوع لم يذكر منه إلا لمحة سريعة من الأسطر الأولى من سورة 
الت ووحده الصوفية مؤولاً فى سورة النجم. وإن ريط المعر اج بالصلاة 
اليومية ‏ التي بها كان محمد يستعيد فرحته من رحلة المع م ل الأمل 
كل مسلم في الصعر د !! لى الحضرة الإلهية. والصوفية قد استخدموا مصطلحات 
رحلة المعراج لمعايشتهم الشخصية لسكرة الغيب. وكان أ ول من استخدم تلث 
السووهو الزي بد مانن واتنا بوانطيانه السيو 00 ٠‏ ثم تبعه جمع 
"خرون. وقد أثبت إنريكو سيرللي تلابمع© معممظ أن المظي ر الشعري 1[اعل وعطل.آ 
ملوع5 (كتاب المُلم) كان معروفا فى منطقة حوض البحر الأبييض المتوسط ىن 
القرون الوسطى.؛ لدرجة ينتفي معها استبعاد إمكانية أن تكون الله تصره© انستزدز 
(الكوميديا الالهية) لدانتى قد تأثرت بذلك. وفي القرن العشرين استخدم محمد 


)١(‏ (سورة الفحى) 

(؟) (ديوان الائي 64) 

(1) تعتير رحلة المعراج 0 و ضوع كثير من المهالات. الصمرلا ما هو مكتوب انظر : 301لا :أت1! لطع ار 
أعطررمع دكع5 اكز انلصح مطسك8 ويبتفصيل أك كثر في لكتها الإنجليزية. أنظر لمعرفة تأثير كتاب 
المعراج على الأدب الأوروبي في العصور الوسطى : (1949) ذاء5 لتلاعل متتطاتط 1ل تتلاضع© .نآ 

(5) (كشف المحجوب ”820) 


"4 


إقبال صيغة رحلة السماء فى حضرة القائد الروحي (في حالة إقبال كانت . - 


الرومى فى كتابه جاويدنامه الذى وإن كان من أصعب أعماله إلا أنه من أروعيب 


ا“ 
المتحمد 


إنها خبرتة الحب التي تتضح في رحلة السماء التي قام بها حبيب الله 

محمد المصطفى. وقد عبر الرومى عن ذلك بقوله: 
ٌ 1 

واقرأ قصة المعراج من خد الحبيب”". 

والرواية تقول بأنه حتى جبريل نفسه لم يستطع أن يصحب النبي إلى الطب 
الآخر من «#سدرة المنتهى»؛ فقد تنهد رئيس الملائكة قائلا : 

لو تقدمت مقدار شعرة 

لأحرق نور الله جناحي 

والرومى يرى فى تلك الإجابة أنها وصف للعقل الناقد إذا أراد أن يقترب »_ 
سر الحب الإلهي: 

500 5 0 8 4 5 . 

والعقل يقول كما يقول جبريل : يا أحمد لو تقدمت خطوة لاحر قني . 

تلك كانت هي اللحظة التي أفسح فيها للنبي المجال أن يختلي بالله في لق. 
وصفه هو بقوله: «لي مع الله وقت لا يسعني فيه ملك مقرب ولا نبي مرسل»2. فود 
جبريل كذلك يعتبر حجابا بين المحب والمحبوب. وقول النبي لي مع الله وقت 
قد استخدمه الصوفية كثيرأ في التعبير عن خبرة «الوقت" لديهم؛ وهر اللحظة النر 
يخرقون فيها الرمن المخلوق ليبلغوا الحاضر الخالد فى أله بحيث لا وجود لأى 
مخلوق بمافى ذلك كبير الملائكة. وقد فهم إقبال ذلك في إطار تفسيره الحديث 
للرموز الصوفية على أنها اللحظة التى يمزق فيها «حزام الزندقة» ألا وهو «الزمز 
الال" فيعايش الصوفى علاقة مباشرة بالله فى لقاء شخصى به (10121لمعا48 عصنالا). 


)١(‏ إقبال: جاويدنامه (195). وقد ترجمته إلى الألمانية ا. شيميل +)١431(‏ وتر جمه إلى الإنجليرية شيح 
ميخمل لحيل (1937)ء وا.ءج. أربرني 419330 وإلى الإيطالية !. بوسائي .)١9332(‏ وإلى الفرنسية 
إبنا مايروفيتش .)١975(‏ وإلى التركية ا. شيممبل (934١)؛‏ وحول هذه المشكلة قارن: الم 
(1963]) مسزللا وأاعصاوي :اعصتسصتداعم 

(5؟) (الديوان )1١787#‏ 

)1١51 1:1 (المثتري‎ )5( 


"0 


وتأكيد الصوفية هذا في تفسيرهم للمعراج على أنه لقاء شخصي تأكيد واضح 
دلالة. وإن النبي على الرغم من أنه أكمل الخلق إلا أنه يبقى مخلوقا وإنه غير 
نتعحد بالله. وإن اول بوره الإسراء ينص على اسبحان الذي أسرى بعبده ليلا" 
ديك يكير إلى إن النبي لم يزل 2عبده"ا حتى في أجل لحظات الغيبة» كما ذكر 
دسث في سورة النجم أيضأ. وهذا يتضمن أن يكون لفظ «عبده"» أعلى ما يصل إلبه 

إن الشعراء والفنانين في المناطو ى التركية والفارسيه قد قاموا ب حرفة 
لمعراج“ بارق انواع الزخرف. ولا تكاد تكون أي من الملاحم الفارسية تخلو من 
0 و ل بود او تع ل 

خيال الرحلة السماوية |( لني لتي قام بها النبي على متن البراق الراحلة الذكية ذات 
مجه البشرى والذيل الطاووسى. وفى صور دائمةه التجدد يصف الشعراء كيف مر 
محمد عبر فلكى الشمس والقمر بمحاذاة درب التيانة وهو يتحدث مع الأنبياء» 
محاطا بملائكة مزركشة الألوان. إلى أن وصل إلى الحضرة الإلهية. حيث تأخر 
جبريل "وحيدا كبلبل انفصلت وردته»”". ورسوم دقيقة من القرن الرابع عشر 
والخامس عشر يظهر فيها النبي في مظهر منير ذي بريق أخاذ”". 

وهناك موضوع قرآني آخر استحسن الصوفية التأمل فيه؛ وساقوا تأويله إلى 
رحلة السماء الليلية: ألا وهو سورة النجم؛ كر القائلة 0 «ما زاغ البصر 
هي عند الصوفية ترمز إلى تركيز محمد المطلق في . إد الى يتين 
المتحركة قد فاق موسى الذي ا يحتمل التجلي 
الإلهى من خلال الشجيرات المستعرة. بل خر صعما. وكما قال جمالى كانيوه فى 
هند القرن الخامس عشر : 

وموسى طار لبه بكشفة واحدة عن الصفات 
إقرف 


وأنت ترى الذات وما زلت تبتسم 


)١(‏ 336 ,5 .(93(1!) متسشعاءتد أعاكنا تنالنممعا تمت ع ونوا زوللا بعلل متمطت 

(5) 11:15 نامك (1957) ساح الها عطا ناه كمعستنتصتاة ممأكلععمم صمتحت امعد اييصتتات 1 
عااه 1 لصن اعصصط]! تاأعمسل عداتم عسوت 0تون مشره لالع عه نوم خ!- 111 سنة 191010 ). 

(؟) (أرمفان باك )١848‏ 


حي 


ولفظ «قاب قوسين» المذكور في نفس السورة يعني عند الصو فية أعلى در 
قرب قل يبلغها القلس.ء أن هذا الشرب بلغه النبى. 


والأقوال القرآنية التى تنص على أن محمدا «خاتم النبيين» الذي لا يكم . 
بعده نبي على الأرض قد أثرت في شكل العقيدة الإسلامية بشكل عام وأعضص 
الصوفية إمكانيات تكاد تكون لا متناهية من تأمل الأسرار التى كانت كامنة من ور - 


شخص البي. 


وبما أنه لم يكن لأي مؤمن غنى عن تقليد أفعال النبي فإن ثقاة الصوفية كام 
أحيانا يمومون , بجمع الرو وايات النبوية؛ وإن سلاسل رواة الأحاديث تحتوي عبر 
أكثر من اسل حولي روات الانتكدارة ومن بينهم ابن الحفيف الشير يرازي الذي جمه 
روايات عن أكثر من ثلاثين شينًا؛ إلا أن العالم الحنبلي ابن الجوزي (ت ٠٠٠١‏ 
قد صئفه بأنه اليم اله ا ولريما كان عنده حق في نقده هذكء فإله لا يمكر 
إنكار أن كثيرا من الروايات التي لاقت عند اللاحقين من الصوفية حبا خاصا ليد 
لها وجود في جوامع الأحاديث التي كتبت في الثلث الأخير من القزان القاسة 
وكلما تقدم الزمن كلما استخدم 0 الصوفية وشعراؤها روايات لم تكن معروفه 
إلى القرن العاشرء بل إلى القرن الحادي عشر. وفي نفس الوقت ازداد عدد فس 
يسمى ب احديث قدسي» ‏ وهو الرواية التي تتضمن كلام الله عن غير طريق القرا 
اؤضا داريا لتاقي الاتجحاء الصو 7 


وعلى الرغم من عظم الأجر الرباني الذي ياني من وراء الانشغال بالحديث 
إلا أن كثيرا من الصوفية كانو! ضد ذلك الانشغال». حيث إنهم كانوا يؤمنرن 
بالتجربة المباشرة أكثر من نقل الكلمات. وكما قال الخرقاني. والذي كان أميا. 
(ورئة الأنبياء من اتبعوه في أفعاله وليس من سودوا وجوه الاأزواف 0 وتلويد 
وجه شىء معناه امتهانه. ولذا فإن هنا براعة في استخدام الصورة البلاغية ة لمر 


أي 
. 2 1 
نصوص تبدو لا جدوى منها. 


)١(‏ حول مصطلح ا الحدذيث القدسي" انظر : ذرز لعولا عتاعطموتط انه لعولا معان تمغطكرث لحنلا 
(1977) ناكا طلمنت] 


(5) (نفحات الأنس )5١9‏ 


بحن 


وبمرور الزمن حيكت كثير من الحكايات حول محمدء فبلغت آذان العامة عن 
ريق قصص الأنبياء وكذلك عن طريق تفسيرات الصوفية فية للقرآن وتأملاتهم. مشّكلة 
دلك تصوراتهم عن النبي. وكان مما ماهم في إثراء هذه العملية تطور الشعر 
لصوفي الفارسي الذي توغلت لغته في الكنايات المأخوذة عن مادة القر آن والسئة. 

هجرة النبي من مكة إلى المدينة قد أصبحت المثل الأعلى للطريقة الصوفية» 
الموذج الرحلة من الوطن ثم العودة إليه. وبذلك أصبحت صورة مصغرة لطريق 
نروح من الله ثم إلى الله؛ فلا شيء يقود الإنسان إلى الكمال مثل تلك الرحلة. والفقر 
لمحمدي قد أصبح أنموذج الفقر الصوفي؛ وطريقته في ترويض شيطانه والغرا 
الدنيئة قد رسمت الطريق أمام جهاد الصوفية ضد «الننس» فيهم. حتى المشاهد 
اح عجر ل احور الي ل ا ا يا 
تفنيدهم لحب الور ردةء تقول: «كان النبى إذا رأى وردة قبلهاء ووضعها على عينه 
وقال: ال ل 0 ''. وفي رواية أخرى لاقت قبولا واسعا 
فإن الوردة قد خلقت من عرق النبى ي الذي نزل منه إلى الأرض أثناء رحلة السماء؛ 
ولذا فإنها اد" وحب النبي للوردة ربما هو الذي دفع الشعراء أن 
يصفوه ب «بلبل الحديقة الخالدة» لأنه كشف للمؤمنين عن شيء من السر الإلهي» هو 
الوردة الخالدة. وعندما كان الصوفية في حالة انبهارهم من عظمة الله وجماله وجلاله 
انبهارا يعجزون معه عن التعبير عن شوقهم وإعجابهم كانوا يتذكرون كلمة شكر 
بسيطة كان يقولها محمد. وهى «لا أحصى ثناء عليك». معترفين بذلك بأن سعة 
رحمة الله تفوق الشكر الذي 5 الأنتتان كن 

وكذلك أهل بيت محمد كانت لهم مكانة مرموقةء ف «الخرقة» الصوفية قد 
فسرت أحيانا بأنها البردة التي كان النبي قد لف بها أهله؛ وبهذا دخل الصوفية في أهل 
بيته. وتعظيم أهل بيت النبي ‏ الذي هو عام في الإسلام الشيعي ‏ موجود كذلك في 
الدوائر الصوفية. ومن ذلك تعظيم «السادة» الذين هم من نسله من فاطمة”". 


)١(‏ (أحبار العاشقين 00ا) 

(؟) (قارن: مصيبت نامه 58 والديوان الكبير .4 )١*‏ 

() قارن: 73 .5 ,(1961) عستعالطك5 أن عتكته صنك عاك ولإمرتسورط سكا دوعا تغاد الا .341 
وخير مثال على ذلك هو درد الذي أ رجع جا لى خبرته الصوفية وعلاقته بعائلته بأنه "سيد» في التسب من 
ناحية كلا والديه وبذلك فهر أقرب للبى. 


1 


والإيمان الراسخ بمحمد الذي قال عنه القرآن «ومن يطع الرسول فقد أطاع 


00 


5 0 2 ع لخدا ل طن ارت ١‏ ك1 
قد نتج عنه تصور أن محمدا قال: "من رآني فقد رأى الله" "'. ومثل تلك 
الأقوال بجب أن يربط بينها في الاعتبار وبين التأملات النظرية عن وظائف محمد 
الكونية» وعن خاصية وضعه بين امير وبين النسساء. حتى إن صوفيا سنيا مثل 
الغزالي قد قال في «مشكاة الأنوار؛ عن لفظة «مطاع؟ ‏ واصفا إياه بأنه خليفة الله 
من يجب أن يطاع”". ومن هنا يمكن الافتراض بأن ذلك الكاتب الصوفي الكبير 
كان يعشسر 0 ذهنه أن مطاعا تساوي محمذا. والعلاقة بين الله وبين «المطاعا يمكن 
الشمسء أو بعلاقة النار الأصلية بالجمرة؛ ومثل هذا التشبيه هو الذي قد يكون قد 
جعل الصوفية يفسرون النور المحمدي على أنه «نور من الله؛. 

وقد طرحت مسألة ما إذا كان «مطاع» هذا تشخيصا ل «الأمر" الإلمي 
أم د كما “قال غايردنر 2 تشخيصا ل «الروح"' الذي هو إلهى. وبالفعل فإن 
الفلسفة الكلامية لدي الجيلى (ت )١408‏ تسوي بين «الأمر' و«الحقيقة 
المحمدية". وهذا يؤدي إلى النظر إلى "المطاع؛ على أنه محمد الكوني الذي 
أصبح أصلا مؤثرا في العالم. واستعلاء الله المطلق قد جعله «زاوه011) ؤ5ناء1]2 
(أي إلها غير مؤثر) إن صح التعبيرء وحيدا منفصلا تمام الانفصال عن حركة 
إن الله يبقى في الحقيقة هو خالق العالم؛ غير أنه لم يعد هو الحاكم له عن 
طريق مباشر معين. وهو المستعلى استعلاء مطلقاء وحيث إن حركة الأفلاك 
السماوية لا تتناسب مع وحدته فإن هذه المهمة قد أسندت لآخر تحر 
بأمره الأفلاك. وذلك الآخر هو «المطاع». و«المطاع» ليس ممائلا لله؛ ولذا 
فإنه ينبغي أن يكون مخلوقا . .. إنه يمثل حقيقة الروح المحمدية» الإنسان 


)١(‏ (الناء 26) وذكرت المؤلفة أن رقم الآية 47 فصححناه في الترجمة. 
(5) س.ر فروزائفار: أحاديث مثنوي (1574 هار 1952). رقم 35؛ قارن أيضا: ديوان العطار. ص .5١‏ 
إفية (فارن كذلك هود .5١‏ حيث يذكر كذلك لفظ مطاع) 
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السماوى الذى خلقى على صورة الله والذى ينظر إليه على أنه قوة كوئية 
موكلة بتنظيم الكون ولعو 


وهذا يقودنا إلى الدور المحمدي كما فنده ابن عربي تفنيدا كاملا. في 
الحقيقة إن محمدا هنا يمثل الإنسان الكامل. إن الله قد خلق ذاتا مصغرة هي 
الإنسان الكامل. الذي من خلاله تتجلى لله قوته. والإنسان الكامل هو الروح الذي 
هو أصل كل الأشياء. وبذلك فإن روح محمد المخلوقة تكون تعبيرا عن روح الله 
التي هي غير مخلوقة. والوسيلة التي من خلالها يدرك الله ذاته في الخلق'". 
ونشو أصح فإن «النور المحمدي"' , «الحقيقة المحمدية'١‏ يمكن مساواتها ب 
«العقل الفاعل! فى الفلسفة اليونانية' '". وبهذا يمكن القول بأن كل العالم خلق من 
نورهء فإسرافيل ملاك يوم القيامة خلق من قلبه. وجبريل يساوي العقل الأول. 
والعقل المحمدي يساوي القلم الرباني. وروحه تساوي اللوح المحفوظ ‏ أفكار 
كادت أن تكون في التصوف الشعبي من البنغال حتى تركيا مهزلة الأساطير الدينية. 
وللتعبير عن ذلك |( لمقام الأوحد لمحمد حتى قبل محاولات ابن عربي في كتابة 
التصوف كتابة منظمة. وقبل تأمللات الجيلى عن محمد كإنسان كامل ‏ كان الصوفية 
قد استشهدوا بالحديث القدسي القائل لأنا أحمد بلا ميم؛؛ أي «أحداء فقط حرف 
الميم هذا هو حرف المخلوقية والاختباره حرف الحد والمحدودية. حرف الموت 
(فهو أول حرف من «الموت»). حرف الظواهر الخيالية لكل الأشياء ما عدا الله 
(فقط هذا الحرف) هو الذي يفصل بين النبي المنعوت بأحمد "البرقليط» في الآية 
السادسة من سورة 5١‏ وبين الله ل الأزلي. الصمد. والقيمة العددية لحرف 
الميم هي أربعون. وهي بذلك تعلن عن المراحل الأربعين التي فيها يمكن للإنسان 
أن يصعد إلى الله ثانية. بعدما كان قد نزل إلى حضيض الكائن المخلوق» لينزع 
عن نفسه أخيرا ١اقشرة‏ الإنسانية! (وهي الميم كما وصفها آحد الشعراء البنجابيين). 


)1١(‏ كك .ك5 اراتاليصميط أن معلا عطآ :ممولماء 11 .م جر 

(5) هذا الكلام الفلفي البحت لم تشر المؤلفة إلى مصدره أهو من الفلسفة أم الصوفية. أم أنها طبقت هي 
الفلسفة على بعض آراء الصوفية. ام أنها طابقت تلك الآراء بالفلسفة. على كل هذا كلام ليس له أصل 
في العقيدة الواضحة بل إنه باطل (المترجم) 

(*) من هذه الجملة يتضح أن ما سبق كان من تأملات الكاتبة. 


مه" 


وتقريبا كز شاعر من شعراء الشرق الإسلامي قد استعمل هذا الحديث 
القدسي في أبياته - فكل من الشيباني الحاكم الأوزباكستاني في القرن السادس عشر 
وغيدجارس الولي الشيشني (ت )١415‏ وجلال الدين الرومي في كونيا في القرن 
التالك عن وغالم: تن دلهى قن القرن التادنع عشرا وشهراء العامية في تركيا وفي 
مال بغرت الهند؛ كا 0 قد عرفوا الكلمة التالية وأحبرها: «إن كلا الدارين 
قد خلقا مه 0 '“؛ كما قال العطار الذي ربما من توقعاته كانت قد 
انبئقت رواية «أحمد بلا ميم". وقد أوجد الصوفية اللاحقون فيما بعد شروحا مطولة 
لمعنى اسم محمدء وإن لم تكن دائما مقنعة إقناعا شافيا. حتى إن احمد سرهندي 
قد بنى نظاما كاملا في تجديد الإسلام بعد الألفية الأولى يقوم على التأملات في 
حرفي الميم في اسم محمد'". 

إن الصوفية كانوا يرون أن آدم قد «خلقه الله على صورته». ولذلك فإنه ما 
من شيء أقرب شبها على وجه الكمال من صورة الخالق مثل محمدء «فإن آدم 
رأسه ما وبده اح» ووسطه !م4. وبقيته «د1؛ هكذا كان اسم محمد مسطورا في 
المخطوطات القديمة»”". إنه شكل آدمء وبذلك شكل كل ذات بشرية. تحمل في 
طياتها اسم محمد. والصوفي المصري في القرن الرابع عشرء والذي كان قد افترح 
مثل ذلك التفسيرء. قد ابتكر كذلك نظاما آخر أكثن تعقيدا لإثبات أن القيمة العددية 
لاسم محمد تحوي الثلاثمائة والثلاثة عشر رسولا الحاملين لوظائف النبوة؛ متمثلة 
في الرسول الاوحد الذي يملك مقومات الولاية. كوو يد مرا د كرد 
ليسي ار حمن» الذي ى يعد أمكن أسماء الله وأهمها بعد «الله4. و! 
أجمل الأشكال التي عبر فيها عن الحب المتعمق في الصوفية بكل حيثياته يتمثل في 
قصيدة «البردة» التي كتبها الشاعر المصري البوصيري في تهاية القرن الثالث عشر 
قري وقد كف التوضرى تلكا التقييه امود مسملاعاث مريضا مزها قفي ننه 
بطريقة عجيبة من خلال رؤيا رأى فيها النبي يرمي عليه بردته: كما فعل في حياته 
بالشاعر العربي كعب بن زهير. حينما كان قد ألقى أمامه قصيدته طالبا العفر 
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)200 (مصييت نامه 8 ؟) 
(؟) انظر الفصر الثامن 
(؟) 8411١‏ .5 ,(1938) لرمكعنادو ركلا عنصماة! صا سول ممنسس ]اا تلط ل 8 


ملكا 


والبردة المكتوبة بأسلوب الشعر العربي الفصيح سرعان ما أصبحت القصيدة 
المحببة لبي كل المسلمين الناطقين بالعر بية . ثم نقلت مبكرا إلى الغارسية. ثم إلى 
التركية والأردية. حتى إن تلك القصيدة قد ترجمت إلى لغة السواحيلي وقلدها 


المقلدون في تلك اللغة التي نشأ فيها بصفة عامة أدب جدير بالذكر. 


كما نجد في الشعر العربي في القرن العشرين نماذج من المدائح على نهج 
هذه القصيدة تعكس ذلك الحب للنبى 


وشعراء المسلمين من غير العالم العربي ما كلوا أبدا من الإتيان بألقاب 
جديدة رائعة لمحمد. وإن معظم الدواوين الفارسية والتركية تتضمن بعد دعاء 
لافتتاحية دعاء للنبي؛ وغالبا ما تتضمن كذلك وصفا لمعراجه. رإذا ما سبح 
الشعراء في أشعارهم فإنهم لا يجرؤن في الغالب على أكثر من التعبير عن حير 
لبالغة. حبث إن (الله) المحيط بكل شيء؛ هو أهل الحبء الذي لا يحاط به ولا 
يدرك كنهه؛ يتجلى في شتى ألوان الحياة وأشكالها. أما إن هم أرادوا أن يخاطبوا 
لنبي في أشعارهم فإن قلوبهم تنخلع له متغنين بلوعتهم وأآمالهم ؛ فالخاقاني 
وعر في والسنائي رغالب ‏ من شعراء الفرس البارزين على سبيل المثال لا الحصر ‏ 
قد بذلوا أفضل ما عندهم من شعر "النعت؛ (النعت يطلق على المدائح النبوية)؛ 
فإن صورة محمد تحيا في شعر الرومي ومثنويه. وفي الهند قد الضم إليهم مجموعة 
من الهندوس متنافسين معهم في إنتاج تركيبة من النعت في تبجيل محمد (ومن 
العجيب أن أول دراسة تاريخية كذلك عن حياة محمد باللغة السندية لم يؤلفها 
مسلم بل قام بتأليفها هندرسي في سنة .)''091١‏ فإنهم قد كتبوا بالأردية 
والغارسية مستخدمين المصطلحات الصوفية يحذافيرها. وإن القصائد التي كتبت في 
تركيا وإيران وأفغانستان والهند باسم إمام العالمين؛ أفضل الخلقء النور الأبدي» 
نجدة أمته. تعكس المشاعر الحقيقية للأمة الإسلامية أكثر وأفضل من كثير من 
الكتابات التعليمية عن السيرة النبوية في الصوفية» وتفوقها في ذلك أيضاً كتيبات 
الأدعية ‏ مثل كتيب دلائل الخيرات للجزولي ‏ المكتوبة بأسلوب صوفي معتدل 
تعلم الناس الثقّة بالله وحب النبي. والغزالى كذلك قد ضمن كتابه "إحياء علوم 


0 





.)1911( جاكتيانى: محمد رسول الله‎ .١ لالخاند‎ )١( 


/اه " 


الدين» بابا رئيسا عن شخصية محمد. إن حب النبي بالمعنى الذي عرفه به ا! 
كان وما زال هو القوة الفاعلة فى حياة المسلمين من نقراء الفلاحين 00 
كبا, ل ا الأطفال علي جات مكدو دن لشافام بأشعار سهنه 
بسيطة الأسلوب؟ ؟؛ وقد تغنى القرويون البسطاء ء بثقتهم بالنبي وأمالهم فيه في قوافي 
شعرية غير معقدة. والتقاليد الصوفية عن النور النبوي أو عن أساطير معروفة بعينه 
نجد لها صدى في جميع المستويات الأدبية وصولا إلى أغنيات أطفال الهند وأغاني 
الأه فراح في أقصى المناطق في العالم الإسلامي. ومحمد إقبال يبرز في ملاحظة له 
جريئة أهمية النبى» فيقول: 

أنت د تع اللهن :غير أن ليين بإمكانك. أن شكر النني”, 

إنه محمد» الذي جعل الإسلام دينا قائما بذاته؟ فكان بديهيا أن يقرم أولتك 
الصوفية الذين أسسوا طرقا صوفية وجماعات إسلامية في عصر بدا فيه العاله 
الإسلامي منهزما في كل الأنحاء» وبدأت فيه القوى الغربية تنتصر على المسلمين 
ماديا وعقلياء وه أولتك الصوفية بوصف تلك الطريقة ب «الطريقة المحمدية». 
إن شخص محمد أصبح لهم مركز قوة. سواء أكان كفاحهم ضد غير المسلمين أو 
الإنجليز في الهند (كما كان من مير درد وأحمد البرلوي في نهاية القرن الثامن عشر 
وبدايات القرن التاسع عشر)ء أم ضد الفرنسيين» كما كان من السنوسية في شمال 
أفريقيا. فقد كان محمد سندهم. يثقون به عندما كانوا يتفكرون في مستقبل 
المسلمين. وهذا هو أهم إسهام للصوفية في حياة المسلمين. 





)١(‏ إقبال: جاويدنامه: بيت رقم ٠68‏ ؛ قارن: و'أفطو! مأععطمم8 عل له ععماط ع1 :اعتمصستطت5 .ل 
(1962) اطهط 


الطرق والجماعات الصوفية 


حياة الجماعة7) 

المؤمن مرآة المؤمنك. كما جاء في رواية عن النبي. اتخذها الصوفية مغيازاً 
لسلوكهم الاجتماعي. كانوا يرون فى تصرفات أصحابهم وأعمالهم انعكاسا لمشاعر 
إصلاح ذلك إلعيب في نفه هو أولا حتى تكون مرآة قلبه في نظافة دائمة. 
يأخذنا إلى أسعد صفحات تلك الحركة؛ إلى الحب الأخوي الذي بدأت نشأته بين 
صوفية مجموعة ماء ثم توسع ليشمل الإنسانية جمعاء. وذلك الموقف كان مختلفاً 
نمام الاختلاف عن موقف الزهاد فيما قبل ونظرتهم إلى الحياة» التي تركزت في 
إصلاح الذات وفقط؛ إصلاحاً لا يمكن بلوغه إلا بالزهد الصارم وأرقى أعمال البر””". 

وعلى الرغم من أن حالة النوري الذي كان قد قدم نفسه فداء لأصحابه من 
الصوفية كانت بالتأكيد حالة استثنائية إلا أنه كان من أهم مبادئ: الصوفية عمل الخير 
من أجل الأخ» وإيثار الغير على النفسء والتخلي عن الوضع الاجتماعي 
(البريستيج) من أجل الآخرين. فالصوفي يتبغي عليه أن يقطع صيامه إذا رأى أن 
أحداً من الجماعة بحاجة إلى طعام ويتوق إليه؛ لأن إدخال السعادة على قلب الأخ 
أهم من الأجر على الصياهم”””'» وعليه أن يقبل الهدية دون ترددء فإنه ليس من 
الأدب ألا يقابل المرء الجهد الذي قام به مقدم الهدية بالشكر؛؟ وإدخال السعادة 


)١(‏ يعتبر كتاب (1971) اتلذاذا دأ كعصعل:0 أأبة غط]” تستمناوستصت] ععممممع .ل هر أو تناول شامل لتطور 
المارى الح فزت تأرو متميل لاخر 

(5) قارن الأمثلة فى : :ا 75 .5 ,كن اناذلزالا عطنوتصهاذا تعنلمم 

(©؟) (نفحات الأنس )١55‏ 


هظظ, 


على قلب مؤمن كإدخالها على فلب النبي؛ كما تقول الرواية''). وخدمة الإنساد 
كانت دائما هي أولى الخطوات في الدرجات المؤهلة للطريقة» إلا أنها تبقى واجب 
الصوفي طيلة حياته. لأنه "من اعتذر عن -خدمة إخوانه فإن الله يضع من شأنه فلا 
يثمله العفدة”") 

والصوفي عليه أن يخدم المرضى حتى وإن كان هو كذلك منهوك القوى. 
وهئاك قصة تناسب هذا المقام تحكى عن ابن الخفيف أنه كان يمرض زائرا مسن 
كان مصاباً بالإسهال؛ فدعا عليه الرجل المسن يقوله : ١لعنك‏ الله4» فرن ذلك في 
أذله وكأنه دعاء له بالخيرء وكان محفزاً له في الجد : فى خدمته؛ حيث إن الأمر كما 
قال الضيف متنا ؛إذا كنت لا تحسن خدمة صاحبك من البشر ٠‏ فكييئف تستطيع أن 
تحسء خدمة الله 00 

ا اا اسم اس م جه 
شيخ شيراز الذي عاشت تقواه 0 6 عل اطي التي 
أسسها خليفته روحيا الكزرونر ني الذي كان معروفا بنشاطه الاجتماعي. 

كان ابن الخفيف مدعوايوما في بيت جار ل وكان نساجا فميراء وكدم له 

لحما. فلم يقربه ابن الخفيف. حيث إنه كان قد فسدء فاستحى ضيفه. ثم إن 

ابن الخفيف حرج إلى مكة حاجا؟ فتاهت القافلة في الصحراء ويعد أيام من 
5 0000 أس مر ن نصيب إبن العخفيف. وهنا أدر 

ابن الخفيف أن ذلك إنما كان عقابا لموقف الكبر تجاه جاره الفقير (وفي رواية 

متأخرة كلمه رأس الكلب وأنب الصوفي المسكين على سوء تصرفه). فرجع 

وطلب من جاره المغفرة؛ وبعدها استطاع أن يواصل رحلة حجه'*. 

ولربما بدت هذه القصة للقارئ: المعاصر مبالغاً فيها؛ غير أنها تبين كيف 
)١(‏ 369 .ك5 .ول صتصمطن لح معط عر©ط بعمعلمم 
(>) (نشحات الأئم ىل 558) 


2 (سيرة ابن انيف ع ا 


(4) (سيرة اين الخفيف 44) 


لل 


ينبغي على الصوفي أن يتصرف «صادقاً في أحواله الصوفية» 0ت 
'لناس"”''. وكتب الصوفية تعج بالقصص التي تصور الأدب في حضرة الشيخ 
والأخوة. فقد خصصت كتب كثيرة في هذا الموضوع» وهو موقف قد نتج عنه 
حس اجتماعي جدير بالإعجاب» قد بقي مفعوله سارياً في العالم الإسلامي لعدة 
قرون.ء حيث إن الأدب أحد مبادئ: حياة الجماعة» فإن «لكا لى شيء خادمء وخادم 


: 5 2 
الدين الأدب»” 1 


والصوفى ي علليه دائما "أن يلتمسن العداز لإخورانه. وأن يعاملهم معاملة لا 
ان أن يعتذروا له'". وعليه أن يوسع حبه حتى يشمل كل الخلق. 
وإذا كان الله قد رضي بالبشر على ضعفهم وشقاوتهم عبيداً له فعلى الصوفى أن 
ا 
يرضى بهم إخو نو آنا “له 
ومن المؤكد أن الصوفية كان بعضهم لبعضء فلم تكن بينهم أسرارء بل قد 
وليس'لدرؤيش أن يقول أندا! :نعلي أو لأي شيء 007 فإنه ا يشيقي له 
الملكية الخاصة”*'. فإذا كان لأحد شىء فعليه أن يعطيه إخوانه. وإلا فإنه يفقد 
ورحتف الروحية 2 . وكيف للمرء أن يقول ملكي وهو يعلم آن الله مالك كل شيء؟ 
هذا الشعور قد امتزج بكرم الشرق الذي تضرب به الأمثال. ليتفاعلا معاء فيشكلا 
لأهلهء من ذلك شيتا. 
والصوفية كانوا يشعرون بأنهم يعرف بعضهم بعضا منذ الأزل. وخاصة من 
ينتمون منهم إلى قيادة واحدة؛ فهم كانوا يشكلون عائلة روحية. ومن القصص 
الجمينة قصة يرويها العطارء تبين أنهم فعلا يكونون وحدة محكمة. أتى رجل 
بصوفى شاهدا أمام القاضى » فلم يقبل الفاضى شهادته» فأحضر الرجل آخرين من 


)١(‏ (نفحات الأنس ؟515) 

() (نفحات الأنس 90) 

(©) (نفحات الأنس 95) 

(؟؛) (نفحات الأنى. )١1١5‏ 

(5) (نفحات الأنس 51113109) 
(1) (نفحات الأنس) 


"55١ 


به فهم > جميعهم وأحد. وإن كانوا مائة ؟ فهؤلاء الناس انما هم حسد واحد. ولاأنا: 
600 


وآ نت» لاا وجود لهما بينهم! 

وحب المتصوفة لم يقف عند حب الإنسان؛ بل طال كذل”ك الحيوانات. 
فهناك أساطي بر تحكي كيف أن أسوداً صارت في حضرة ة لطافة الأولياء وديعةء أو 
ا يد ا ل را الكلب 
تائبأ ع ن ضيف إلى خيمة الصوفي”" 0 وإن صوفياً قد أهدى أجر سبعين حجة كان 


قد حجها إلى من يناول كلبا عطشأ فى الصحراء ماء»ا 0 


ومن ذلث النشاط الاجتماعى لجماعات الصوفية واسعة الانتشار يبدو أن 
نظرة جديدة قد تطورتء حولت الصوفية من كونها دين الخاصة إلى حركة 
جماهيرية طالت جميع الطبقات الشعبية. فمثلما كان الصوفية يودون أن بتقاسموا ما 
يملكون من حطام الدنيا مع الآخرين» فلربما كانوا كذلك يشعرون بأنهم ملزمون 
بأن يتقاسموا معهم أفضل ما يملكون. ألا وهو طريق السلا 

فبدأ وعاظ الصوفية يجذبون إليهم شيئأ فشيئأ دوائر أخرى. ومبادئ التربية 
الصوفية تم وضعها خلال القرن الحادي عشر ؛ وفي وقت قصير من نوعه ‏ في 
بداية القرن الثانى عشر ‏ نشأت الجماعات الصوفية؛. فضمت إليها مريدين من 
مختلف الطبقات. وإنه من الصعب توضيح كيف سارت عملية البلورة تلك 
بالتفصيل. إلا أنها لم تكن إلا تلبية لحاجة داخلية في الجماعة لم تستطع أن تسدها 
فلسفة الكلام التى مارسها المتكلمون من أهل 0 فد كان الناس يتوقون إلى 
غلاوة الخضية بال ورسوله أكثر قربأً. وليس من المستبعد كذلك أن تكون !١‏ 
الصوفية قد جاءت لتدفع التأثيرات الإسماعيلية التي ظل يجاهد ضدها الغزالي ا" 
كللر. حيث إن التفسير المتقوقع للإسلام الذي بدأ يشكل خطرا من الداخل قد حل 
مكانه نوع آخر من تعميق التعاليم المسلمة. 


)81١ (مصييت ناأمه‎ )١( 
)1١*1/ (؟) (مصيبت ثامه‎ 


(9) (تفحات الأنس 87) 


خض 


وفي الوقت الذي بي بدأت تنشأ فيه الجماعات (الصوفية) لم يعد بيت الشيخ 
ومحله هو مركز النشاط الصوفى؛ بل قد أصبحت الحاجة ماسة إلى إحداث ما 
يشيه المؤسسات لاحتواء العدد المتزايد من التلامذة والمريدين. ومثل تلك المراكرز 
قد أطلق عليها في منطقة الشرق الإسلامي غالبا «خانقاهات». وكان هذا المصطلح 
مستخدما كذلك ‏ فى مصر في العصور الوسطى ؛ فمد كانت اخانقاءه الصوفية» هناك 
تجتل زاكر ا ودينية؛ فقامت الحكومة بتأسيسهاء أو وقفها أهل الخير من 
أصحاب النفود وتولوا دعمها. وكلمة 1 يةا كات -- على 0 ال 
و 0 المدافعين عن الإسلام ‏ 
فقد كانت كذلك صالحة أن تطلق على مرك الجماعة. ولا را رار 
المكان في قبرء في نفس المكان» هذا إن لم ؛ يكن العكس صحيحاًء وهو أن يبنى 
فيما بعد بئاء حول المكان المقدس ى الذي به قبر شيخ الطريقة أو شيخ فرعها. وفي 
بعض الخائقا نقاهات كان يعيش الصوفية في خيام صغيرةء وخير مثال لذلك مولانا 
موزيسى ا5ع81112 لندذاحة 81 في كونيا. وصوامع أخرقى لم يكن بها إلا حجرة كبيرة 
كان يعيش بها الدراويش ويدرسون ويعملوك. 

الخائقاه هي عش طائر «الطهارة» 

هي جنة ورود الأصدقاء وسياج الإخلااص 


كما قال السنائي بعد عام ٠١٠١‏ بقليل”'“. وإن تنظيم الخانقاء لم يكن في 
كل مكان على نفسى الدرجةء فبعضها كان اعتماده على «الفتوحكء وهي صدقات 
تطوع أو ا بينما كان البعض الآخر يعتمد على هيئات ثابتة. وكانت هناك 
طرق مثل السوقيةه في الهند غاية في كرم الضيافة: فكان يلاقي فيها أبناء السبيل 
دائما بالترحيب؛ فق أخرى كان هناك نظام صارم بالنسبة لأوقات الزيارة 
والزائرين الذين كان يسمح لهم برؤية الشيخ. وكانت هناك في كل خانقاه تقريباً 
أماكن معدة لاستقبال الضيوف المارة والمقيمة إقامة طويلة. وكان الشيخ يسكن 
مع عائلته فى ناحية من المينى » وكان يرى تلامذته في ساعات معيئة » حتى 


20 الناني: سناتى ٠.‏ سطر 585 


يلف 


يتمكن من القيام عليهم ومراقبة تقدمهم الروحي. وإنه كان يؤم الجماعة في 
الخمس صلوات عموما. 

وهناك أوصاف دقيقة للخانقاهات الصوفية فى مصر خلال العصر المملوكي. 
وخائقاه الاسعيك السعداء» ا لني كان قد أسسها القائد الأيوبي صلا ح الدين كانت 
خائقاه لها سمعة جيدة» ومن بركتها أن الناس كانوا يذهبون إليها ليتفرجوا على 
الثلاثماثة در رويش الذي ن يعيثون هناك أثناء ذهابهم لصلاة الجمعة. وكان السلاطين 
يغدقون على سكان الخائقأه الى كانت تابعة لهم جرايات يومية من اللحم 
والخبر؛ وأحيانا الحلوى والصابونء وملابس جديدة أيام العيدين. وشيء من 
النقود. وكان للخائقاهات كذلك ميزات ضر يبية. . وكان لها أمير مجلس يرعاهاء وهو 
عضو مرموق في الحكومة العسكرية (بمثابة وزير داخلية)20. 

وقد ذكرنا آنفاً بعض المبادئ اللازمة لمن أراد أن يدخل في خدمة لخم 
وإن العملية التنظيمية ال: لتى كانت فيما قبل تعتمد في أكثرها على المجهودات 
الشخصية قد تحسنت بازدياد عدد المرشحير سحين ؟ ل سك 
الطرق قد بقي ثابتاء ألا وهو كسر ال لنفس وتربيتها. وقليل من الطر لطرق هي !! لني صبت 
اهتمامها على تطهير القلب ثم على مراحل الزهد الإعدادية. وهنا نذكر مثالا مهما 
في تربية المر يدين. هو أن أهل الطريقة المولوية الاع|نا846 كانوا يبدءون تربية 
1 يديهم بمختلف الأشغال في المطبخ ؛ وفى نفسى الوقت كان عليهم أن يتعلموا 
مثنوي الرومى إلقاء وتفسيراء وذلك التدريب كان يدوم ألف يوم ويوم. ثم إنه كان 
على كل من يريد أن يتعلم «السلسلة» وهي شجرة العائلة الروحية التي يرجم نسب 
شيخه إليها مرورا بالأجيال السالفة حتى النبي. والشخصية الرئيسية في معظم 
السلاسل كانت شخصية الجنيد؟ والمعرفة الدقيقة لفروع السنسلة ‏ أيما كانت 

ل يه انجنيد؛؟ و رفع 1 
صعوبتها ‏ ضرورة لا مناص عنها لفهم التقليد الصوفي فهما صحيحلً”” 


)١(‏ لانم نووم نان نتتلناعا اللصامئمة لما عمسصاءعيت ا رعوتلاءاء 0ن كتلصوتامك تاعتسسترع5 .م 
رفس الكاتبة : لولك”! عاملصماط عانا عط ومسل اأمنرعئنا مزعائنا جسمامتك8] أله وعمستات روجع 
(1965) 
(1955) 1114111 كناد أللناد' علل الأمفلك ه تعناناه المأعرقق تلمعمولا ناماع رلا 
() الدراسة 'الغربية الوحيدة حول هذه المشكلة هو العمل الشامل دو الثلائة أجزاء لض كشا تالص ]1 


عدن عت”! مانن اءجتعحوعطا بمعطنقل تترانو وزجاء وخصوصا الجزء الأول مله. 


"55 


وكان يجب على المستجد في مراسم قبوله ‏ وهي حفلة يقيمها الدراويش 
فيا ميتي أن يعطي البيعة. ثم يخلع عليه بالخرقة. ومن أهم أجزاء تلك المراسم 
أن يضع المريد يده في يد الشيخ حتى تنقل إليه البركة نقلا صحيحا. ثم إن هناك 
عمل آخر مهمء ألا وهو تلبلين التاخ: طاقية الدراويش. وأغطية الرأس تختلف من 
طريقة إلى أخري. وكذلك عدد أجزائهاء إما اثنا عشر ‏ إشارة إلى الأثمة الاثني 


عكرت أو انع أن بننعةة وكل يرمز إلى معنى معين. والعاج والخرقة عند الصوفي 
لهما أهمية رئيسية خلقت فى العصور السابقة شعورا بأن الاهتمام بهما قد زاد عن 
حذده. فقد نادى يونس إمره فى حوالى منه ."3 قائلا: 


580 3ب 6 
صوفية الدراويثْ ليست لباسا وغطاء راس 3 


أو : 
صوفية الدراويش في الرأس لا في غطائه'"“. 

وحتى في القرن الثامن عشر قدم عبد اللطيف السندي للصوفي الحق نصيحة 
بأن الأولى له أن يلقي طاقيته في النار بدلا من أن يقدسها. 

إن اللباس قد آدخل الصوفي شكنياً فى جماعة من الناس محكمة الانغلاق 
استطاع أن يشعر وإياهم أنهم «كالجسد الواحدا»؛ وهناك قول بأن شخصا أراد أن 
يجلس مع الدراويش في الخانقاهء لأن جمع الدراويش تنزل عليه مائة وعشرون 
رحمة من السماءء وخاصة أثناء قيلولتهم”"'؛ وهو فول بظهر مدى الإعجاب الذي 
كان يشعر به العامة أمام تلك الجماعة المتماسكة. ١من‏ أراد أن يجلس مع الله 
فليجلس مع الصوفية»”*': و«من قعد مع الصوفية. وخالفهم في شيء مما يتحققون 


5 1 : 0 
نه نزخ الله نور الايمان مم قشه» 0 
0000 1-05 مر قحم 


ثم دخلو! في تفصيل قواعد السلوك تفصيلا جعل لكل عضو من أعضاء 


)310( (ديوان يونس إمره )2 
(5) (ديوان يوسن إمره 850) 
() (نشحات الأنس) 

(؟) (المشتوتي 1:1١‏ 5؟56٠١)‏ 


(2) (نفحات الأنس هه 


حلضن 


الجسد قواعده الخاصة به'''. فأبو سعيدء الذي يمكن اعتباره رائد الصوفية 
المنظمةق. قد بلغ به هذا الأمر أن يرد رجللاً لأنه دخل المسجد برجله اليسرى» 
كنك إن ذلك ولتن طاى المقطيير فئ الدلر فيك إن النين انه تعف السرمايان 
جديا واي ايف لسرا مله ال 1 


وكاب إذا قرر صوفي ! لتجوال في الأراضي الإسلامية لزيارة جماعات آخرين 
وأصدقاء أو للبحث عن شيخ يهبه «خرقة البر كةكء فإنه عليه أن يأخذ معه عصاأً 
وعاء للتسول؛ ثم إنه كان على الجانب الآخر من المتصوفة أن يستضيفوه 
استضافة حسنة, ا ويقدموا له الماء الساخن للاغتسال» ويعطوه ملاس 
جديدة إن"اتتطاعراء أو علق الأقل يفسلوا تابه وإدامما سقنا الأساطير فى 
ذلك. فإن المقصرين في تلك الواجبات كان عقابهم شديداً. 


وعلى الرغم من كثرة القواعد في ضبط اللوكء إلا أنه كان هناك عدد لا 
بأس به من ل وهي واد ا 0 
الحم وكلما كانت دوائر د الصوفية 8 كلما كان يزداد لجوء 
المريدين إلى مثل تلك التسهيلات» عندما كانوا يضعفون أمام الضغط المستمر 
من قبل التكاليف المنوطة بهم. . وكانت الو ظائف الممختلفة ذ فى الخائقاه تسئد إلى 
الدراويش تباعاً لرقيهم في الطريق. وكان التسلسل الطبقى فى مثل تلك الوظائف 
يراعى مراعاة دقيقة؛ إلا أنها كانت طبقية الفضائل. لا طبقية اللطة. وكان 
بإمكان الدرويش الصادق أن ينال درجة «اخليفة»» فكان له إما أن يبقى فى 
الصومعة. ليتولى القيادة بعد موت زعيمهاء أو كان يرسل إلى بلد بعيد؛ ليقوم 
هناك بالرعظ ويوسع دائرة الطريقة. و«سك الخلافة”' - وهو وثيقة تعطى له في 
ذلك اللشان + تقطع له فيه منطقة معينة بحاجة إلى نفوذه الروحي. وفي الحالات 
دك السلمي: كتاتب اداب الصحية ؛ ص 28. 
(؟) (نشحات الأنس 5) 


(؟) العبارة مأخوذة من الفارسية (خلافة نامة) بمعنى كتاب الخلافة. 


احص 


التي يتم فيها اختيار خليفة لم يكن مؤهلاً روحيًا من قبلء فإن الشيخ في تلك 
الحالة قد ينقل أهنيته الجليلة إلى خليفته من بعده (انتقال النسبة 10110211 
النطؤتن)”' '» ويمنحه القوة الروحية اللازمة. 

وقد صورتث سميحة أيوردي النعنالاة في كتابها ازعاءء0 اناطمها؟] «ليالي 
اسطنبول" مراسم تنصيب الخليفة عند الطريقة الرفاعية في اسطتبول في بداية قرننا 
هذا تصويرأ حياء ولنا أن نفترض أن المراسم في الطرق الأخرى لا تختلف كثيرا 
عن ذلك. فقد دعي إلى ذلك جميع أصدقاء الطريقة؛ وأشعلت الشموع - اتباعا 
لطقرس معينة؟ فتناوب القوم على ترتيل القرآن والموسيقى الصوفية؛ وبعدما قبل 
المرشح يد الشيخ ضرب أربعة من الدراويش بحجاب على الشخصين». حتى 
تمكن الشيخ من الدخول بخليفته إلى أسرار وظيفته”". 

وأحياناً كان شيخ ميت يختار للخلافة عضوا بين جماعة الدراويش لم يكن 
يخطر على بال أحد أنه يمتلك القوة الروحية اللازمة لمثل ذلك المنصب. أما 
الطريقة فإن عليها أن تقبله. وهناك أساطير جاء فيها ما معناه أن طائراً أخضر يحط 
على راس المختارء فيجب على الدراويش أن يؤمنوا آنذاك بتلك الإمارة”© ‏ وتلك 
الصورة معهودة في اختيار البابا في العصور الوسطى. ثم يرث الخليفة «السّجادة؛ أو 
فرو الغزال أو فرو الشاةء الذي كان فرشاً للشيخ؛ ومن هنا جاء تعبير «سجادة 
نشين" أو «بست نشين» بمعنى «الجالس على السجادة»: إشارة إلى الخليفة. ثم 
أصبحت الخلافة في مقر الطريقة في الغالب بالوراثة؛ مما أدى إلى التدهور. هذا 
إلى جانب تكديس الأموال والسلطة في أيدي عائلات معيئة لم يتبق لديها كثير من 
آثار الروحانية الأصيلة. 


)١(‏ العبارة مأخوذة من الفارسبة ولس عن العربية» ويعرف هنا بكسر آخر المفاف وإثبات تاء التأنيث في 
المضاف إليه عند كتابته باللاتينية (التقالٍ لسبت). 

(6) (1975) الناعننة) الاحانرناد|. وللمزيد عن المؤلفة» وهى ممثلة للتصوف الحديث جديرة بالاهتمام. 
انظر: 
(1967) ماع ااعامابطعد علنطمهاذ] موك .الععنحوم نطاتسيد5 باعسصتك5 .م 


(*) (نفحات الاب 4لاة) 
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وكان الشيخ 
مح 
فقد قال العطار في حوالي سنة 150 


و «البير»ء 7 في الاعتقاد الذي كان سائنا ‏ كلمة قوية عجيبة. 


«البيرة كيرانت أحمر. صدره المحيط الأخضرء ومن لم يتخذ لعينيه من 
تراب الشيخ كحلا 
ا َّ 


فلريما مات طاهرا ولريما ”مات تجبنن” . 


إنه كان سيد الكيمياء (وقد كان الكبريت الأحمر مادة لها سر باتع في عملية 
تصنيع الذهب): وبذلك فإن بإمكانه أنه يحيل المادة الخام لروح المريد إلى ذهب 
خالص؛ وهو بحر الحكمة. وتراب قدميه يترك العين العمياء في المبتدأ مبصرة. 
كما يقري الكحل البصر. وهو السلم إلى السماء””. في تمام طهارته؛ وأن فضائل 
النبي كلها تنعكس فيه كما لو كان لها مرآة. وهو بنفس الدرجة مرآة وضعها الله أمام 
المريد ليعلمه السلوك الحسن - تماما كما توضع مرآة أمام ببغاء ليتعلم الكلام”*. 


0 
وبينما كان أوائل الصوفية يتلون حديث النبي. القائل : «الشيخ في جماعته 
كالنبي في قومه»؛ فإن اللاحقين من الصوفية قد طوروا بناء على تعظيمهم الفائق 
للنبي درجة "الفناء في الشيخ»”*) الموصل إلى الفناء في النبي. وحسب رأي بعضص 
الطرق فإن الصوفى يرتقى الدرجات العلا خلال مقامات أنبياء الإسلام من آدم حتى 
عيسى؟ وكثيرون يبقرن في إحدى تلك الدرجات. أما الشيخ الكامل فهو الذي 
يفنى في النبي محمد. وباتحاده «بالحقيقة المحمدية» يصبح إنسانا كاملاء فيرشد 

حوارييه من خلال قيادة تلهم له من الله كدر 7 


وإن الرابطة القوية بين الشيخ " و"االمريد» تتضح في مهارة «التوجه» بالشيخ ١‏ 


بمعنى التركيز في الشيخ الذي كانت الطرق المتأخرة - وعلى الأخص النقشبندية ‏ 
تعده من ضروريات أداء الذكر الناجح. وفى التركية يسمونه عاأفصضناا فااعاك" 


)١١(‏ كلمة فارسيد أو تركية بمعنى شيخ (المترحم). 
(؟١)‏ (مصيبت نامه 35) 

)1١55 :5 (المثنوي‎ )5( 

)١110-1830:5 (المثنوي‎ )4( 

(2-) (ديوان العطار 141 5) 

(1) (قارن: نفحات الأنس )1١١‏ 


558 


(إحداث اتصال) بين الشيخ والمريد. وكان الشيخ كرت يعمل على مسارسة 
#التوجدكء وبذلك فإنه «يدخل الين باب قلب مريدوكتء ليراقبه كل لحظة ويح سه. 
وبمعرفته أشياء قد يكون أصل وجودها فى علم الله الأزلي»: فإنه قادر على إحداث 


قدرات معينة في هذا العالم. 


والاعتقاد في قدرات هذا القائد الصوفي تلك التي هي في أغلبها أقرب إلى 
الشحر من ارك اعتقاد مازال قويا إلى الآن. أما في عصور التخلف فإن 
الالتزام بذلك الاعتقاد قد يكون له خطورته. وبعض الدراوبش قد مارسوا أشكالاً 
ملفتة للنظر من الزهد. وأظهروا خوارق وتصرفات غريبة بسبل شتىء وذلك لكي 
يلفتوا إليهم الأنظار ويجلبوا المريدين إلى طرقهم. وبذلك فإنهم يكونون قد أسهمرا 
في قيام جانب من الجوانب المظلمة في التصوف. فالشيخ غالبا ما استغل التقديس 
يي كان يظهره له أتباعه ‏ وغالبيتهم من الأميين ‏ لمصلحته الشخصية. والدور 
ع الذي اتخذه قادة الصوفية لأنفهم في البلاد الإسلامية ما زال تاريخه 
بحاجة إلى أن يكتب. وكذلك ماوق كاك نحط تعر بيهت أن يفل ألا وهو أن 
هؤلاء الذين يتغنون واعظين بأن «الفقر عزتهم»: أنَّى لهم قد أصبحوا ملاك عقارات 
أغنياء؛ و التحقوا بالنظام الإقطاعي تمام الالتحاق» وجمعوا الثروات من العطايا 
التي ألقاها تحت أقدامهم الفقراء المساكين من أتباعهم؟ بل يبدو أنه حتى في القرن 
النالث عشر كان المشايخ ينفقون كميات هائلة من النقود على مريديهم. فإن 
الجامي يثبت لمجد الدين البغدادي مائتي ألف دينار ذهبا في السنة'''. وآخرون 
كانوا ير صدون ميرائهم وقفا لنفقات المريدين. واليوم قد تقلص كثير من تلك 
الأوقاف ‏ كماهو الحال في شمال الهند ‏ بسبب هبوط قيمتهاء. حتى بانت 
الصوامع تعاني من مقاومة تكاليف الحياة؛ وفي مناطق أخرى تولت مصلحة 
الأوقاف الإنفاق على المزارات. 


إن مدعيي الولاية قد بلغ تأثيرهم على العامة مدى لا يصدق». حيث كانوا 
يرود 5 ل فيهم القادة الحق إن الخلاصم ى ! لخالد و م السعادة فى هده الدنيا. وعند 
دراسة تلك الظواهر بتمعن:؛ عندها 5 : يمكن أن تفهم لماذا ة قضى أتاتورك على 


)447 (نفحات الأنس‎ )١( 


احلا 


طرق الدراويش في تركيا سنة ©2195 وكذلك لماذا كان مجدد مثل إقبال ‏ رغم 
عمق إيماله الصوفي ‏ يرى في «الدروشة" أنها أحد المظاهر الخطيرة في الإسلام» 
كان يرى فيها حائطاً يصد مجموعات كبيرة من المسلمين عن تفسير الإسلام تفسيراً 
حياً ملائماً للعصر. وإن كنا لا نوافق ج. له بيرغ في استنتاجه عن الطريقة 
البكتاشية أن «الرقي الاجتماعي» بل وأعلى درجات الرقي الأخلاقي للفرد كان 
مستحيلاً في نظام الد 0 
حسن النية. و لكن بلا علمء فإن تأئيره يكون سيتاً». إن الجماعات الصوفية التي 
نشأت من الحاجة إلى تحويل الإسلام إلى روحانيات قد أصبحت - من أجل ذلك 


؛ إلا أنه يجب الاعتراف بأنه حتى «وإن كان الشيخ 


السبب نفسه ‏ من أكثر العرامل التى أسهمت فى تحجير الدين الإسلامى. 


كان الناس يجتمعون 'حول «الخانقاه؛ أو «الدرغاه؛» مستعينين هناك على 
صيغا ناجعة من الأدعية. نعم» إن إنتاج الأحجبة كان من أهم الأعمال التي كان 
يعرم بها قادة الصوفية في العصور المتأخرة. 


وأعتاع اير العطليم البح متي كان اطي شيخ يفيت للقي كل عكانيين العام 
الإسلامي هناك أضرحة نُرَىء معلنة عن مدافن الأولياء. وفي كثير من الحالات 
نقلت عادات دينية من أديان ما قبل الإسلام» وحيث إن الناس يصلون دائما في 
نفس الأماكن فقد حولت مزارات مسيحية وهندوسية إلى مفدسات إسلامية؛ ثم 
تحولت الأساطير التي كانت عن المالك القديم إلى الولي الجديدء وهي في أغلب 
الأحيان أساطير غير سارة (وعلى الأخص في باكستان وفي المناطق البالوخية 
والباتانية)؛ كثير منها يحدثنا عن ضرورة أن يكون في القرية ضريح على الأقل» 
عن مس بر نجنا تيده وي جع ريسل جلك تاليو كود دو ديا تالا 
بالقرب من حجر عجيب الشكلء أو بترء أو عين ماء» أو غار؟ وإنها غالبا قبور 
وهمية. ومقامات شتى قد تحمل اسم نفس الولي؛ فمن قبل سنوات قلاثل أسم, 
مقام لمحمد إقبال (المدفون في لاهور) في حديقة مدفن جلال الدين الرومي في 
كونيا. وفي تلك القيور أو المقاناف المقدسة.ء التي يجد فيها حتى المطاردون 


)1١(‏ 202 معزه .> ال 


امرض 


ملجأء يؤدي المؤمنون النذورء ويطوفون بالمكان ثلاث مرات أو سبع ء ويعلقون 
ال 0 أو على الأشجار القريبة؛ والنساء اللاتي يردن طفلاً يذهبن 

لى أماكن معينة (و ويجعلن من زيارتهن تلك لأحد المز زارات رحللات عجيبة)؛ 
ا الذين يبحثون عن التوفيق فى الحياة الدنيا يذهبون إلى أولياء آخرين ؛ 
وأطفال المدارس ربما ذهوا إلى تابوت غير ذلك َيِل امتخاناتهم - إلا أنهم جميغا 
على ثقة من أن «البركة» ‏ وهي الفوة الروحية للولي - ستكون لهم عونا”"'“. 

إن الطرق قد أسهمت في أن تجعل من الصوفية حركة شعبيةء إلا أنها 
حركات قد تميعت فيها قيم الصوفية الكلاسيكية أيما تميع. ومع ذلك فقد أتيحت 
الفرصة للجماهير العريضة من المؤمنين أن يعبروا عن مشاعرهم الدينية بتقديسهم 
الأولياء وبمشاركتهم في المناسبات الدينية بالموسيقى» بل وغالباً بالرقصات 
الدوارة. فإنه كان من الأبسر للغالبية أن يسعواة فى الطريق جماعة. بدلا من أن 
وأعل العرين السوادال بك ساق عزنت التعز ا ينا . إن لقاءاتهم فى صلوات 
الجماعات قد أعطتهم قوة وأكسبتهم حرارة في إيمانهم. ومن الشيق أن يرى المرء 
كيف أن الطرق الصوفية قد أحدثت أساليب جماعية للتربية كانت قادرة على أن 
ترتفع بأتباعها إلى أحوال الوجد ‏ وطبعاً كان هناك خطر قائم أن مثل تلك الغيبة 
التي كانوا يتوصلون إليها بطريقة ميكانيكية ما قد يخلط بينها وبين وجد العزلة في 
الخبرة الصوفية الحقة النى كانت وستظل رحمة إلهية لا يعطاها إلا القلائل. 

وغالباً ما كان للطرق أعضاء هراه مستعارون؛ وهنا يمكن أن يطلق على ذلك 
«طريقة ثالئة؛»؛ كان يأتى هؤلاء سنوياً إلى الزاوية ليشاركوا فى الرياضات الدينية 
وفى أعياد الطريقة». كما هو الحال فى مناسبات الموالد. مولد النهى أو مولد وليء 
أو في الأعراس أو في ذكرى سنوية. وفيكقوب السالاه كاد لطن سي 
الجمعية أو الرابطة في المجتمع الحديث؛ والعلاقات بين أهل الطرق الصوفية وبين 


)١(‏ نذكر من بين الأعمال العامة التي اهتمت بالإسلام الشعبي ما يلي: 
)١860(‏ كم نلاصوع؟ تمعل وكا عط أن عصماذونات لماه تاد هاه 71 عط[ تعد ] الا 8 
(|1960-6) صدهاكا دعل طعلعع8 صرز عمسهائرى )اهلا تتاععست | ]-وكلك! اعطععا!ط لصن كمتيكا ألملتكسم 
(1017) حصتانا تمع ل لتاعط اص كعلأهولا دعل مععمن اأعاوره لا معنو أئناء: 121 زترعاءو]] .34 
(1960) النالضعع أاكء1] دن عطس معطعةزصماوز معطدد- تعغاطن 2 .8 موعت 
قارن آيضا: 1:6!! مغ .10ك 1ك تستغطتظظ ,كاتاتمك :لأمصعم خانسمط 1 متك 


ا" 


مجموعات الحرفيين وجماعات "«الغتوة» علاقات متعددة الجوانب. كانت الطرق على 
مقدرة من التطبع مع كل المستويات الاجتماعية. ومع الأجناس المختلفة المتواجدة 
في المنطقة الإسلامية. وإن وجود الطرق الصوفية في إندونيسيا ذات التوجه الصوفي 
القري وفي أفريقيا له تمثيل تثقيفي وقوة داعية إلى الإسلامء على الرغم من أن الحياة 
الصوفية متعمقة في كل بيئة بشكل مختلف تماماً عن أختها. وعلينا هنا ألا نقيس - ما 
أشار إليه درمنغيم ‏ أن التجمعات الصوفية فى شمال أفريقيا كانت تمثل أكبر مصدر 
للحياة الروحية لدى العبيد السود الذين كانوا يرون في بلال الحبشي مؤذن النبي مثلا 
أعلى لوضعهم. وَالصْموس التي كانوا يؤدونها بحضرة ولي كان بإمكانهم أن يعبروا فيها 
عن مشاعرهم بالموسيقى والرقص؛ وإسهامهم في تلك العبادة يمكن مقارنته شيئا ما 
بالحماسة الدينية لدى العبيد السود فى أمريكا سابقاً الذين كانوا يعبرون عن أنفسهم في 

500 95 000 
الروحانيات مكثرين من الحركة 2 

وقدرة الطرق على الاندماج قد جعل منها مركبات لنشر التعاليم الإسلامية. 
ومن الحقائق الثابتة أن أجزاء كبيرة من الهند وأندونيسيا وأفريقيا السوداء قد دخلت 
الإسلام من خلال النشاط الدؤوب لوعاظ الصوفية الذين كانوا يجسدون في 
معيشتهم أبسط التكاليف الإسلامية» حباً عاديا للف وثقة به وا لننبى ولمن 
حولهم من الناس ‏ دون الولوج في الخلافات الكلامية والفقهية”"'. وهؤلاء الوعاظ 
قد استخدموا كذلك اللغات المحلية بدلا عن عربية العلماء؛ فكانوا بذلك سبباً فى 
تطور لغات مثل التركية والأردية والسندية والبنجابية وغيرها إلى لغات أدب. وهم 
قد كانوا يعلمون تقديس النبي. وبفضلهم لاقى مؤسسس الإسلام ‏ محاطا يحجاب 
من أسطورية وصوفية ‏ احتراماً عميقاً من أندونيسيا إلى شرق أفريقيا وغربهاء ليس 
كشخصية تاريخية» بل كقوة تخطت التاريخ. 

ية» بل كقو خ 


ومعظم الطرق الصوفية يمكن إلحاقها بطبقات معينة من طبقات الشعب. 
وحتى في تركيا الحديثة وبعد منع الأنشطة الدينية عام ١978©‏ يمكن للمرء أن يلمم 


| - 


شيئا من الروابط القديمة ‏ فالشاذلية كانت جاذبة للطبقة المتوسطة خاصة؛ بيئما 


)١(‏ (1941) أصوعئل أت للاسماة عط] تمدموعططع84ة أل ال 


(؟) يعبر كتاب (1800) الناناك! أن تصاطعيءء<! عط1 :لأمحضة ممصمط1 ءزذ الذي أعيد طيعه مدخلا جيدا. 


يفف 


كانت المولوية ‏ الدراويش الراقصة ‏ مؤثرة فى المقربين من البيت العثمالى 
حاكمء كما كانت في نفس الوقت طريقة الفنانين» تلهمهم الموسيقى والشعر 
والرسوم. أما البكتاشية التي كانت إلى أبعد الحدود شيعيةء بل وملفقة في الدين» 


0 


فإنها كانت مرتبطة بالانكشاريين» وأثمرت ما يمكن أن يطلق عليه الشعر 'لشعبى 
التركى”'"'. أما السهروردية الراقية المخلصة للحكومة فإنها يمكن تصنيفها بأنها 
على النقيض من أهل الكدية من طريقة الهدوية في المغرب التي هي فرع من 
القادرية وتأخذ بالفقر فى حياتها العملية. وهناك طرق فرعية ومجموعات صغيرة 
متنائرة منتشرة فى كل مكان. ويطلق سبينسر تريمنجهام على ذلك نظام «الطائغة». 
وكل طائفة من تلك الطرق تحاول أن تحتفظ بتعاليم مؤسسها الخاصة وبركته أو 
تعاليم العائلة وبركتها. وخير مثال لتطور هذه الحركة نجذه في شمال أفريقيكء 
وخاصة !! : ب. ومن الطبيعى أن يكون من الصعب على الطرق تحت تلك 
الظروف أن يحتفظوا بالروحانية المنسوبة إلى مؤسسيها. وحتى إلى عصرنا هذا 
يمكن للمرء أن يقابل من حين إلى آخر شخصيات ارتفعت في تقاليد طرقها إلى 
درجات روحية علياء وأسهمت في جذب اهتمام علماء الغرب والهراة من جديد 
بتقاليد الطريقة. 


أنوسغيق يد أبي مقن 

إن أول صوفي وضع نوعا من القواعد المؤقتة للرهبنة هو أحد تلامذة 
السلمي سعيد بن أبي الخير المولود سنة 4717 في ميهنة بخوراسان. موضع انتساب 
العديد من أولياء الصوفية. وبعد دراسته لعلوم الدين في مرو وسرخس التحق 
بالطريق الصوفي. جاء عنه في الخبر أنه قد وهب نفسه تماما لكلمة «الله؛: وكلف 
نفسه سبعة أعوام من أعمال الزهد الشاقة. من بينها ما يسمى اخلوة معكوسة'ء 
وهي أن يعلق الإنسان نفسه من رجليه في بكر أو مكان مظلم ثم يقرأ القرآن 


قارن الفصل السابع 

(؟) قارن: تركاعناوبرالا عاتصناذا مزمعال ناك :مواد اءزلة .ىم .8 . الباب الأول.ء و خصوصا الاقتباسات. 
وأهم كتاب عن أبى سعيد ابن أبى الخير هو: (976]) عنفل؟ ا'تنطة 50-1 بطخ ععاءعل8 عات 
والكتاب هو موسوعة حقيقية ليس فقط عن تعاليم شيخ السعادة الباطنيةء بل عن تعاليم التصوف المبكر 


بصقه عامه. 


يفنا 


). ومن أجل ذلك برد اليس انها لو لتر لخر ااه عير 


(بل وقد كان قبله الحلاج قد شوهد يصلي واقفا على رأسه). وكان لأبي معيد دأب 
فى زهده لم يسسع به من قبل» وخاصة فيما يتعلق بالطهارة ؛ وكان احتقارء 


ا 


في خدمة إخوانه لا يقف عند حد. كان الناس معجبين به ثم نبذوه. وقد بلغ 
النورانية في سن أسطوري هر سن الأربعين. ومن تلك النقطة تخلى عن سابق 
طقوسه الزهدية؛ وكان ينفق الأموال المهداة له على إخوانه وأصدقائه؛ وصار من 
زاهد نحيف هزيل إلى رجل يتذوق جيد الطعام ذي جسم ثمين بحق. 

فقد كان غارقا فى سعادة روحية لا نهاية لها. فحاول أن يعلم كذلك 
الآخرين ببهجة شكره. ١‏ 

ولم يؤد أبو سعيد فريضة الحج أبدا. ونسب إليه أنه قال إن الكعبة نفسها 
تأتي إليه مرات في اليوم لتزوره رم ات ب قر الك كان يدعيه أيضأ 
صوفية آخرون. حينما كانوا يرون أن ظاهر العبادات لا يلزم من بلغ الكمال. 
والصوفية كما جاء في قول أبي سعيد هي «العز ز في الشقاءء والغني ف فى الفقرء 
والسيادة في الخدمة؛ والشبع في الجوع؛ والحياة فى الموتء. والحلاوة 7 المرارة 
...ء والصوفي هو من كان راضيا بكل شيء يفعله به الله حتى يككون الله راضيا 
عن كل ما يفعله:''". ومثل تلك الحال لا يمكن للصوفي بلوغها طبعا إلا عندما 
ينتهي من أن يعير ال «أنا» فيه اعتباراء تلك ال «أناه التي هي مصدر كل الالام» 
وعندما تكون جعبته مملوءة بحب الله والشوق إليه لا غير. وكما جاء فى حكاية 
لطيفة ‏ وتلك الحقائق إنما هي شماعات علقت عليها أقوال ا سمع مرة 
واحدا من أهل بلده يتنهد قائلا : 

لو كان الله عندما خلق العالم لم يخلق فيه مخلوقاتء. ولو كان ملا العالم 

من شرقه إلى غربه ومن الأرض إلى السماء بالذرةء ثم لق طائرا فأمره أن 


)١(‏ حول الصلاة المقبرلة انظر : .(1953) "تعفاد أ-زماة لامو أأه كعدملة لصد علنا ع1 تتلسمطتلا .ى عا 
59 
كتب أءالك]” .ل في كتأيه 11131:104111 أن على حمداني كان ينف في تأنه الصوفية على رأمه. 
(؟) (لنك درمواه طن لا) ١‏ 


"0/1 


يأكل في كل ألف عام حبة. ثم إنه خلق إنانا فأشعل في قلبه نار الشوق 
الصوفي. وقال له: إنه لن يبلغ مراده حتى لا تبقى في العالم بأثره حبة واحد 
إلا واتى عليها هذا الطائر. فإن يبقى إلى ذلك الحين يكتوى بجمر الحبء 

ون ولك لعي 4 

١ 500‏ 5 3 1 / فز اأزلاء أن رك 0 
ما يفصله عن الله واك يواسي إخوانه. وابو سعيد لم يكن يعول كيرا على 
الكرامات؛ بل كان يشعر بأن كل من يسلم أمره كله اللكريم' فإن أعماله كلها 
تكرن كرانات؟"". وذللك العوقف هو نننته الذى جغله يقول عن الول الكامل ؛ 
«الولى الحق يدخل ويخرج مع العامة. وينام ويأكل معهمء ويشتريٍ ويبيع في 
السوق. ويشارك فى المحادثات. إلا أنه مع ذلك لا ينسى الله لحظة واحدة'". 

وهذا المبدأ قد عرفه النقشيندية فيما بعد على أنه «خلوة دار أنجومان»؛ 
بمعنى الثآم فى ال ب من الله وسط الجمع ؛ حيث إك الصوفى الكامل لا تؤثر فى 
تركيزه الظواهر الخارجية ولا تبدله. 

جمع أبو سعيد مريديه وأسس نوعا من الاجتماع. مع أنه لم يؤسس طريقة 
قائمة بذاتها. ونظم لتلامذته عشرة مبادئ» أخذ بها فيما بعد مؤسو الطرق 
اللاحقة» بما أنها خير ما يعبر عن قيم حياة الجماعة المسلمة؛ وهي: 

١‏ على المريد أن ييحتفظ بنظافة ثيابه» وأن يكون دائما فى حالة طهارة 

(وهذا المبدأ يسري أيضاً على كل مسلم ؛ حيث إن حال عدءم الطهارة يحول 

بين المسلم أو المسلمة وبين تلاوة القرآن. أو غيرها من التكاليف الشرعية ؛ 

وإذا ما مات المرء على تلك الحال فإنه يأتى يوم القيامة آثما). 

؟ - على المرء آلا يجلس في الأماكن المقدسة ليتعاطى لغط الحديث (إن 

المساجد كثيرا ما استخدمت كمنتديات يجتمع فيها الناس فيتجاذبون أطراف 

الحديث؛ وإن النساء كن يذهبن إلى المقابرء ليس فقط من أجل أعمال 


)١8 (شحات الأنس‎ )١( 
)91 (؟) (نفحات الأنس‎ 


(*) (نفحات الأنى 50) 


نوفا 


 *‏ إن الصلاة ينبغى أن تؤدى فى جماعة. وخاصة بالنسبة للمبتدئين (على 
الرغم من أق متاك الدباعة لست فرضا إلا يوم الجمعة؛ إلا أن المسلمين 
يلصحون بأداء الصلاة في جماعة بقدر المستطاع). 

؛ - وصلوات الليل يوصى بها أبما وصاية (وذلك اتباعا لكلمات الغرآن 
وداب قدماء الزهاد. ثم كانت ساعات الصبح المبكرة ‏ من حوالي الثانية إلى 
الرابعة صباحا ‏ وقتا للتأملات الروحية الصادقة؛ وما ذلك إلا توسعا في 
تلك الوصية). 

ه ‏ وعلى المريد أن يستغفر وقت الفجر (إن ما يسمى بأدعية الاستغفار 
يستخدم منذ القدم في الذكر). 

1 ثم عليه أن يقرأ القرآن في الصباح الباكرء ويمسك عن الكلام حتى 
طلوع الشمس. 

لا وفي الوقت بين صلاة المغرب وصلاة العشاء عليه أن يشغل نفسه بالذكر 
وبورده الخاصء٠‏ الذي أعطاه له شيلخه. 

8 وعلى الصوفي أن يكرم الفقراء والمحتاجين ويقضي حوائجهم. وينبغي 
عليه ألا يأكل دون أن يكون هناك أحد يشاركه طعامه؛ (والأكل وحيدا يعتبر 
غير محبب؛ بل غير شرعي ؛ وتقديم شيء لأخ يكون أكثر جوعا ‏ حتى وإن 
كان صغيرا ‏ شيء له عظيم الاحترام). 

٠‏ - وعلى المريد ألا ينصرف بدون إذن"'. 

وكان أبو معيد يعلم تمام العلم مدى خطورة الطريق الصوفي إذ! لم تكن 


قيادة صحيحة (ولذ؛ كانت القاعدة الأخيرة). ومن الواضح أنه كان في عصره 


شيء عادي أن يتخذ «السماع" وسيلة لاستجلاب أحوال الوجد؛ أما بالنسبة له هو 
فإن السماع كان بالدرجة الأولى وسيلة لتفادي الشهوات عند الصرفية؛ وإلا لكانوا 
اتخذوا وسائل أخرى للترفيه أكثر خطورة. وإن اسم أبي سعيد ‏ أو بالأحرى كان 
اسمه ‏ مرتبطا بالنماذج الأولى للشعر الصوفي الفارسي. يقال عنه أنه أول من 
استخدم في رباعياته (آخ) 4 قافية لكلمة تحمل أفكارا صوفية. إلا أنه من 


)11 (نفحات الأنس‎ )١( 


يفا 


المؤكد أنه هو ما قال شيئاً مما نسب إليه من رباعيات؛ فكما جاء في قوله هر 
شخصيا أن أستاذه بشر بن ياسين الذي كان هائما حبا هو الذي قال مثل تلك 
الأبيات. التي صارت فيما بعد لوناً واسع الانتشار - وهي كثيرأ ما فسرت موسيقياء 
وكثيرا ما استخدمت حكما طريفة. 

توفي أبو سعيد 0٠١54‏ يحكى أنه وهو في فراش الموت أعطى خرقته للجام 
الأحمدي زندبيل الذي كان آنذاك ولد لتوه. 

كان الجام الأحمدي وليا فارسياء وكان على عكس أبي سعيد في كل الوجوه؛ 
ففي عزة وحزم ووعي بقوته الصوفية كان ينادي الناس بالتويةء. وليس بالحب 


والسعادة؛ وكثيرا ما كان يستخدم قوته الروحية في الأخذ بالثأر وتطبيق العقوبة”"". 


وقد حطم قبر أبى سعيد عندما غزت قبائل الغز المتوحشة ميهنة. غير أنه في 
ذلك الوفقت كانت أوائل الجماعات الصوفية الحقّة قد قامت بالفعل. ألا وهى 
السهروردية والقادرية اللتان لا يزال نفوذهما في مناطق واسعة من العالم الإسلامي 
ساريا إلى اليوم. 
الطرق الأولى 

إن عبد القاهر أ نجيب السهروردي: مؤسس السهروردية كان تلميذا 
لأحمد الغزالي؛ الأخ الأصغر للإمام الغزالي. وهو مؤلف أكثر الكتب انتشارا عن 
التربية الصوفية» ألا وهو كتاب «آداب المريدين1»؛ المترجم إلى مختلف اللغات 


الإسلامية. والذي تمت محاكاته مراراء 


وأكثر منه تأثير! كان ابن أخيه عمر السهروردي -١١45(‏ 1584). الذي 
تعلم تحت رعايته؛ والذي كانت رسالته «عوارف العارف» فى النظرية الصرفية أكثر 
انتشارا من عمل عمه فى ذلك المجال؛ سواء فى أصلها العربى» أو فى ترجماتها؛ 


فصارت من المراجع الأساسية التي كانت تدرس في المدارس الهندية عن علم 


)١(‏ 5اتللون) لمن ملتبعانت لاقن فج لصن صنت أعلفصسطق طعالإمطك ناه الطرمع مرا ل السمسكم لا 
(1943) عبط لللخطواكك 
قتظلة 0 االفضنات فالا سولصنععا ممك بالتفصمم0 عمل اللالتمومته علط الكوز روملة أنصحاك11 


(195) المانكطائت لتنامع 


يفف 


التصوف27؛ وأسهمت في تقوية السهر وردية التي سرعاكت ما توسعت إلى الهند. لد 


نج أبر حفص عمر طريقا أقرب إلى الياسة. وأصبح "شيخ الشيوخ؟؛ والقائد 
الرسمي للصوفية في بغداد تحت حكم الخليفة الناصرء آخر نسل الخلافة العباسية. 
والذي كان قد رأى فى منامه أن يعيد نشاط الحياة الروحية المتجمدة فى البلاد 
ديهم وقد حاول أن يجمع الحكام المسلمين تحت راية واحدة لرد المغول. 
وكان أبو حفص هو رسول الخليفة للحكام الأيوبيين في مصر وسمور رياء وإلى الروم 
1 لسملا جقة ٠.‏ الذين كانت قوتهم انذاك قد بلغت أوجهاً في العاصمة ١١‏ لمزدهرة (كو نأا 
(وهو المكان الذي أصبح بعد زيارة السهرر وردي له قلب الحياة ! ضرق ١‏ 
عالاقة أبى حفص الطية بالطبقة الحاكمة ساهمت فى تحديد موكف خلقائه من بعددة 
فى الهند فى القرون المتأخرة؛ فلقد كانوا أكثروا من الدنيا ومتطلباتها. وأكثر عزما 
على المشاركة في الحياة السياسية من إخوانهم في الطرق الأخرى. 

لقد ساعد أبو حفص عمر الخليفة في ! لترويح لتجديد قيم "اله لفتوة؛؛ بل إد 
هناك تخمينات بأن الناصر هرو الذي نظم «طرق الفتوة الصوفية» لينشر تعاليم 
السهروردية. على كل حال فإن الخليفة هو الذي جعل ما يسمى بنظام الفتوة «نظاما 
مؤسهياا له علاقة وطيدة بالتصوف. وكان يحضر مر اسم الكسوة. حيث كان يمنح 
جيرانه من حكام المسلمين سروال «الفتوة» وغطاء الرأس المناسب لذل»ك ٠‏ كرزمرز 
لاتحادهم معه. وإن فكرة الفتوة ترجع سيوم د المبكر ؛ و«الفتى) هو 
«الرجل الشاب» و"اليافع الشجاع"» الكريم الوفي. وقد سمى القرآن أهل الكهف 
السبعة «فتيان»”'' (جمع فتى). والحلاج يستخدم ذلك المصطلح لكل من يفي 
بالميثاق وفاء مطلقا. وهو في ذلك يضم على الأخص إبنيس وفرعون. حيث ظل 
كلاهما وقيب: لمطنبهما. إلا أن الكنمة قد جعل بينها وبين على بن أبي طالب ربط 


معرفة 
000 


عام. فكما قِيل 3 «لافى مثل على. ولا سيف مثل ذي الققار؟ 


)١(‏ عوارف المعار رف. بجانب كتاب الغزالي «إحياء علوم الدين» ١17186(‏ ه/18075). وتد ظهر ما ينو 
ترجمة ويلبيلفورث كاكرك (19831)؛ فأحسن ترجمة هى ل: ر. غرا'مليش فى كتابه : قل تقطن ملدآ 
(1983) لاط طنك-قك فحنا كلملل ناه فعل عوميسا ممع 

(؟) هكذا في الأصرء أما الفرآن فيقول 'فيةه (الكهف .)٠١‏ 

(5) خصصر فرائتس تشر 1ن انون 1 #للا عدة كتابات ع «الفتوده. انظر متاله فى الطبعة الجديذة من 
ناذا أن نلعم ملمبننة] مع إخافات قام بها كلاود سيهان .10ناان) 0 أنظر أيضا: .لم 


(1932) اتسينا عم مانا نا أماسسانة! علسصن الا لرنة عن تمهاذا تتاستستمات 


لق 


وإن مصطلح «جوان مرد» الترجمه الفارسية لكلمة افتىا يستخدم في 
الأساطير الدينية لكثير من الصوفية: وخاصة للمشهود لهم إلى جانب ذلك بأنهم 
ملامتية مخلصين. وهذا الربط يمكن تفهمه جيدا؛ فهذا السلمى. الذي كتب كتابا 
عن الملامتية. قد خصص رسالة أخرى ل «الفتوة". عدد فيها 5١7‏ تعريفا للفتى 
الحق. ثم تبعه القشيري فكتب عن الغتوة فصلا خاصا في رسالته. الفتى هو من لا 
عدو له. ولا يبالي أفي صحبة ولي هو أم في صحبة كافر. وإن محمدا كان هو 


الفتى الكاملء ففي يوم القيامة كل يقول نفسي نفسي. إلا هو فيقول أمتي آمتي» 


كماةأثنك القشيرئ” * مسكتذا إلى رانة مشهورة: وتصعة عامة يسكن فون تعربت 


ابن عربي للفتى بأنه هو من يحترم الكبير ويرحم الصغير ويؤثر أفرانه على نفسه؛ 
فال «إيثار" الذي هو من قيم الصوفية يبلغ ذروته في مصطلح "الفتوة». ثم حاول 
الناصر مع بداية القرن الثالث عشر مرة أخرى أن يحيي هذه الفكرة؛ ولكن دون 
نجاح. إلا أن مجموعات «الفتوة؛ كان لها وجود في مختلف أقطار الشرق الأوسط. 
حيث كانت تمثل هناك عاملا مهما من عوامل الحياة الاجتماعية. ثم بقيت في تركيا 
مجموعات اأخي؛, الموصولة فيما بينها بصلة قرابة والتي لا تضم إليها إلا أهل 
السمعة الحسنة وأصحاب الوظائف المعتبرة من الرجال» بقيت محتفظة بشيم 
«الفتوة». وقد تحدث رحالة شمال أفريقيا ابن بطوطة في وصفه لرحلته عمسا لاقاه 
من حفاوة من قبل تلك الرابطات الكريمة في الأناضول. ومنها نشأت رابطات مثل 
حركة «أخي إفران" 8140 نتا1ه الاجتماعية في القرن الرابع عشر. والعلاقة بين 
جماعات الفتوة وبين تلك الرابطات تمت دراستها عدة مرات؛ على أن النتائج 


١‏ 5 اوم 
طاءاسة معحتنالشسيةه, 


وفي نفس الوقت الذي كان يؤسس فيه السهروردي الأكبر طريقته كان هناك 
واعظ حنبنو ني بغداد قد جذبت خطبه ومواعظه جمعا كبيرا من المؤمنين» رغم 
أن مؤلفاته لا تكشف إلا القليل من الأحوال الصوفية العظمى التي كان يتحدث 
عنها معاصروه. ذلك الواعظ هو عبد القادر الجيلانى (88م )١١ 55-١١‏ من بحر 


قزوين» أكبر ولي شعبي في العالم الإسلامي حيكت حول اسمه أساطير لا حصر 


6١٠١ (الرمالة الفشيرية‎ )١( 


ليف 


لها لا تتفق مع صورة من كان حازما في اتجاهه للصحو ومثلا في الندم الصوفي 
والخرد الور قد درس الفقه الحنبلي مع ابن عقيل وأخذ «الخرقة» من نميل 
معلمه المحرمي الذي أسس سر ا تولاها من بعده تلميذه. ومازال 
عبد القادر فى بغداد كعية للورعين المسلمين. وخاصة من 0 
الهندوباكتانية؛ التى أدخلت إليها القادرية خلال القرن الخامس عشر؛ فيمكث 
راك امي جاك احايع: ٠‏ يجوبون هناك الضريح يح في صمت فينظفوه ؛ تسر 
عتبة ولي ينظر إليه على أنه من شرك الأعمال.(ومن هنا كان للشاعر أن ينشد أنه 
يكنس عتبة محبوبته برموش عينيه؛ وهناك امرأة تركية عصرية تريد أن تبسط 
مرضوع الكنس في أسلوب عصري. فتأتي إلى باب ولي محلي في أنقرة: هو حاج 
بيرم؛ فتنحر عليه مكنسة). وسرعان ما بلغت شهرة عبد القادر حدا لا يصدق؛ 
فيطلق عليه " محي الدين»؛ وتحدثنا أسطورة كيف أن ذلك الرجل ا لورع ساعد 
شخصا بائسا وجده مطروحا على حافة الطريق؛ وبعدما آعطاه شينا يأكله: وأعاد له 
قوته؛ كشف الضعيف عن نفسه بأنه دين الإسلام؛ وبعدها اكتسب ذلك اللقب”". 
وكيفما كانت غرابة تلك الحكاية؛ إلا أنها تظهر مدى الإعجاب الذي كان يكنه 
تلامذة عبد القادر وأتباعه لشيخهم. وكذلك قد نسبت إليه أفوال بأنه قد بلغ أعلى 
درجة صوفية ممكنة. وهذا كاتب "انفحات الأنس"» يعظم ذلك الولي الكبير أنه كانء 
ل اليافعي؛ شيخ المشرق. كما كان أبو مدين التلمساني شيخ المغرب. ورغم 
ذلك فإن أبا مدين حينما سمع قولا مشهورا للجيلاني يقول فيه «قدمي فوق رقبة 
كل ولي' فإنه أطاعه في التو اعترافا بفضل ولي بغداد'". 
إلا أن تحول ذلك الواعظ الحنبلى المتشدد (بما أنه لم يكن زاهدا كل 
الزهد؛ كما يفهم من حقيقة أن له 19 ولدا من الذكور) إلى مثل أعلى في الولاية له 


)١(‏ اللن0 امعطم عمل "طانة ان اانا" عر»ا تعوموووظ .للا. وهو كتاب يتضمن ترجمة لكتاب الجيلانى 
الأسناسق. ١‏ 

(5) (نفحات الأنس 2318) 

(29) (نفحات الاثم را 3710) 
تقول إحدنى الأساطير المعرونة في بلوخستان وفي البنجاب أنه عندما أراد النبي أن ينزل من على دابة 
البراق في رحلة الإسراء قدم له عبد القادر رقبته ليمر من عليها وحصلت له جراء ذلك بركة جعلته 


يضع بقدمه بعد ذلك قوق رقبة كل الأولياء الآخرين 


18 


قدسيته في العالم الإسلامي أجمعء؛ تحول ما زال بحاجة إلى توضيح أكثر دقة. 
والأشعار المقولة في تقديس عبد القادر التي تنشد في يوم الحادي عشر من رابع 
الأشهر الإسلامية تكشف عن عميق إعجاب الناس بهذا القائد الصوفي» الذي تصفه 
أنشودة تركية من القرن السادس عشر فتقول: "واقفا على قدم يرتل القرآن في كل 
ليلة». وهو «الغوث الأعظم' وهو «بيردستكيرة (الشيخ الذي يأخذ بيد الشخص 
ليكون له سندا). يصفه شعراء تركيا الشعوبيون بقولهم: 

أنا عسل نحلته 


أنا زهرة حديقته 

بلبل في حظيرته 

ان 

وتصف أغانى السند القديمة كيف أن مملكته الروحية امتدت من اسطنبول 
ع اميت غك راكد وك داو سليطة وز1 ري رع الريك وال في عدر 
ريتشارد بورتون في سنة 180٠‏ قائلا إن في السند أكثر من مائة شجرة كبيرة تحمل 
اسم الجيلاني'"'؛ كل فرع منها معلق عليه علم دلالة على الوفاء بالنذور التي 
أخرجت في حال العسر أو المرضء ووزعت الحلوى على الفقراء تعظيما لولي» 
وحميت الشجرة» ثمارها حتى وأوراقهاء من أن تقربها البهائم. وأسماء أشخاص 
مثل «غوث بخش" (عطية الغوث) فى السند وبلوخستان تدل كذلك على شهرته 
هناك. وقد صار الجيلانى فى الفسندات الشعبية سيد الجن. وهناك كثير من 
كارف رالكزاراكةقق المقرت قد خصصت عدي كلك لست عر تت عورا 
حاسما في أسلمة رت أفريقيا. 

وكان من معاصري عبد القادر الجيلاني كذلك في العراق أحمد الرفاعي 
مؤسس طريقة تبدو أكثر أهمية وانفتاحا من الةإدرية؛ وهي طريقة الدراويش 
الرفاعية. وقد سموا «الدراويش الباكية»» وذلك بسبب ارتفاع أصواتهم بالذكر. 


وهم مشهورون شهرة واسعة بغرائب الكرامات» ومنها أكل الأفاعى حية وإلحاق 


)١١(‏ *2]*.9 لا علا ترصيها ملطعةإعغطيع .صمصسيك1] .بلا 
(؟) 5.177 .(1851) وسالم] عطا له تإعللولا عطا الطغطهز نط1 دععمعه عط لصة ,سنك تمماعلرظ جز 


لين 


١ . 0 1‏ 6 +2 5 8 5 
األجروح باجسادهم بالسيوف والرماح دول ان يبهسى اثر للجرح» وإخراج اعيتهم 
وأكل الزجاج وما إلى ذلك. #ولكن ذلك شيء لم يعرفه الشيخ؛ ولم يعرفه كذلك 
أصحابه الورعون. ونعوذ باللّه من الشيطان». هكذا يقول الجامى عندما يتحداث عن 


ذلك «الضلال», 


لم بعد مضي فرن من الزمان وبعدما محيت الحضارة الإسلامية من العراق 
على أيدي المغول أصبحت مصر هى المركز الجديد للطرق الصوفية. فقد أسس 
أحمد البدوي الطنطاوي (ت )١7817‏ طريقة كونت أتباعها من الفلاحين المصريين؛ 
واستطاعت فى أواخر العصر الوسيط أن تجذب إليها بعضا من أعضاء حكام 
المماليك ؛ فد حملت زوجه السلطان خشقدم سنة ١8551‏ إن قبرها ملغوفة بعلم 
البدوية الأحمر”''؟. وفى القرن الخامس عشر كثر مجئ الضباط المماليك 
وعساكرهم إلى الاحتفال بالمولد فى طنطا ‏ وهو أمر كانت تحدث بسببه أحيانا 
ظهرت في م١‏ تتححهدت عن تقديسن سيدق امت وتعطى صررة حية عن 
الخلفية الاجتماعية والنة لنفسية لقد سيكة الضاربة بجذورها فى الأعماق. والرواية 
١‏ «أيام الانسان السسعة», وو ن الشعران أث أشاء تلل؛ 2 ا 
يعي يام ال لسبعة». وقد كا الشعراني أشهر تباع تلك الطريقة. وهو آاخر 
أكبر أولياء مصر (ت .)١050‏ وموروثه الأدبى بصمة جد مهمة لتعاليم الصوفية 
المتأخة”". 

إن البدوية طريقة ريفية المنشأ أخذت عددا لا يستهان به من التقاليد 
والعادات الجاهلية. فهذا مولده يحتفل به اتياعا للتقريم الشمسى القبطى ومرتبط 
بارتفاع النيل؛ وهناك رموز لطقوس الإخصاب القديمة قد ألحقت بالطريقة. ولذلك 
فإن البدرية لم تتخط حدود مصر أبدا. ونفس الشيء ينطبق كذلك على الطريقة التي 
أسسها أحمد الدسوقى فى مصر منة .١56٠‏ 

وهناك طريقة أخرى نشأت فى مصر فى نفس الفترة. انتشرت انتشارا كبيراء 
)١(‏ ابن تغريبردي: النجوم الزاهرة؛ المجلد الابع. ص 805؛ قارن أيضا: 

.ةا :(1897) صعاميرعة مز المطمععنتاكء11 سعطاعذل 0 امتمتطممر صعل عست معان ملاهت 6 ١١‏ 


(1950) اسل خا -از معطت لمانا 
(؟) حول الشعراني قارن: 220-225 .5 .5نل00 قلق عط]' تصتغطيمتصهلا 


يددكنا 


وجذبت إليها أتباعا كثيرين بداية في غرب العا !| لم الإسلامي ثم حديثا من بين 
الأوروبيينء. إنها الشاذلية» وهى تجسد جانبا مهما من جواتب الحياة الصوفية. 
رغم أن موقف مشايخها يختلف عن موقف العاطفة القوية لدى الطرق الأخرى التي 
كات في القسم :| لشر في من | العائم الإسلامي [باسناء النقشيندية ١‏ حرك التدا باع 
الشاذلية في وجوه معينة). إن موقتف الصحو هذا لدء ى الصوفية فى الغرب ريما كان 
سبيا فى قول غير عادل قاله المَفّري رت .)١1١‏ بموله «إن الغفقر كما هو معهرد 
فى الشرق أنه يمنع أتباعه من العمل ويشجعهم على التسول هو عندنا منبوذ 
1 

لقد تبلورت تلك الطريقة على يد أبى الحسن الشاذلى تلميذ عبد السلام بن 
مشيش» وهو صوفي مغربي لا زالت تعاليمه تحيا فى عدد من طرق شمال أفريقياء 
ومن ضمنها «الهدوية» طريقة الكدية. وعبره تمتد السلسلة حتى أب بى مدين حامي 
تلمسان (ت .)١١55‏ 

انتقل أبو الحسن عبر تونس إلى الإسكندرية؛: حيث استقر هناك. ومات 
كذل”ك هناك سنة مه١١2‏ وهو نفس العام الذي حطمت فيه بغدادء وسقطت 
الخلافة العباسية. وهو رغم أنه لم يكن من النخبة المثقفة إلا أنه كانت له قدرة غير 
عادية على الغوص فى النفس الإنسانية وكان له حماسة صوفية عارمة بثها فى 
جماعته. ولم يكن الشاذلي يهتم بحياة الصومعة والعزلة كغيره من قادة الصوفية 
(وهو يشبه النقشبندية في . هذه النقطة كذلك). وهو كذلك لم يكن يشجع تلامذته 
على أنواع معيئة من الذكر بصوت مرتقع. وعلى كل عضر من أعضاء الطريقة أن 
يطبق فكرها فى حياته وبيلته ويجعله فى بؤرة واجباته. ولم تطلب الشاذلية من 
أعضائها أن يسلموا أنفسهم للفقر أو التسولء» بل على العكس فإن هناك مراجع 
مصرية في المرن الرابع عشر والقرن الخامس عشر تقول بأن أعضاء تلك الطريقة 
كانوا يتميزون بنقئافة ملبسهم؛ وذلك على عكس بقية المتصوفة الذين كانوا يملؤون 

شوارع القاهرة. با ل إن الشاذلية ليس لها إلى الآن نظام كامل في النظرية الصوفية. 


)١1(‏ 135 .1 إنانان]42:1 مقعسة فى كتاب: 


)١964(, 5.7‏ تصذانا لب خطضيخ طتكتصمم5 عط" تتجعميييهك5 م12 .ل ليد عداءاج لامك ١‏ 


بذكا 


ومن خصوصياتها أن العضو فيها يجب أن يضع في حسبانه أنه محكوم عليه 
بالعضوية الأبدية فى هذه الطريقة. وكذلك أن يؤمن بأن «القطب؛ (وهو أعلى 
الدرجات الروحية) سيظل دائما من بين أعضاء الشاذلية”"). 

إن أبا الحسن ترك كتابات قليلة. إلا أن ميوله إلى كتابة «رسائل فى القيادة 
الروحية" قد تولاء أحد أتباعه من بعده وقام بتحقيقه. وإن الذكر الأكبر الذي ألفه قد 
اشتهر تحت اسم ااحزب اليحراء وأصبح أحد أهم أحجبة الحماية حتى إن اين 
بطوطة كد استخدمها خلال رحلته الطويلهة.ء فحققت له على ما يبدو نجاحا كبيرا. 

ومن اعتاد على الأناشيد المتوهجة المزدهرة لشعراء الصوفية الفرس فإنه يجد 
في كتابات الشاذلية شيئا من الصحو ‏ إنه الموقف البغدادي. إن ذلك سيصبح 
واضحا في فهم من تتبع المصادر الرئيسية التي نهل منها أعضاء نلك الطريقة. إنها 
واقووت القشلوس»" للمكي» و«إحياء علوم الدين" للغزالي. ومثل حال الصحو تلك 
تبينها كذلك كتابات كلا شيخي الطريقة اللذين اصبحا يعرفان بأنهما من اروع 
ممثلي الحياة الصرفية في التصوف المتأخرء ألا وهما ابن عطاء الله السكندري وابن 
عباد الرندي. 

بعدما توفى أبو الحسن الشاذلي خلفه آبو العباس المرسي (من مرسيا)؛ ثم 
خلفه بعد وفاته سنة ١1437‏ تاج الدين بن عطاء الله (ت )١15١4‏ وهو الذي أكسب 
الشاذلية أدبها الكلاسيكي بكتابه ١لطائف‏ المنن' وبكتابه الآخر «الحكم» الذي هو 
أهم من سابقه ١‏ رهو مجموعة أقوال مأثورة قصيرةء عددها 517 وهو شىء غير 
غريب في صوفية القرن الثاني عشر والثالث عشر ‏ وتتبع تلك الأقوال أربع نبذ 
وبعض الأدعية. وتلك الأقوال ينظر إليها على أنها من أرق التعبيرات عن المثالية 
في الشاذلية؛ بل إن مؤمني الطريقة بلغ بهم الأمر أن قالوا بأنهم لو سمح لهم بأن 
يتلوا في الصلاة غير القرآن لكان «الحكم». 


00( نثرت فى مصصمر بعض الأعمال التى تتحدث عن الشاذلية مثل ما كتب عبد الحليم محمود وعلى صائى 
حسين. ء حورل نظريات الثاذلة انظر : دوك )دناللا عتسماذا متام تصتصناا] تتزنل ١ل‏ نظظء ولتمس 


المزلف. بغدرر الغاب انال كول طريو بن ةن الإشراقة إلى الشاظلية + خز ا متلكر )1116 
(1937) 


ا 


وقد قال بولص نويا عن ابن عطاء الله. وهو محق فيما قال: (إن حكمه 
تعتبر بلا شك آخر نفحات للصوفية ظهرت على ضفاف النيل» وتلك النادرة تنسب 
إلى الشاذلية» وكانت إحدى وسائل نشرها»”'"'. 

وهناك العديد من التعليقات على هذا الكتيب الصغير الذي امتد تأثيره في 
وسط العالم الإسلامي وغربه. غير أنه لا يكاد يعرف في البلاد الناطقة بالفارسية. 
على الأقل فإن واحدا من كبار علماء الهند. هو علي المتقى (ت535١).‏ مؤلف 
كتاب واسع الانتشار في مختارات من أحاديث النبي اسمه «كنز العمال» قد قام 
بإعادة النظر في «الحكم» وفي أهم التعليقات عليه منسقا أقواله حسب مضمونها. 
إن الأسلوب العربي القصير والجمل المشذبة لكتاب «الحكم» تأخذ لب كل من 
يحب العربية. والحكمة المتضمنة فيها هي في أغليها قافا لأقوال كبار علماء 
العصر الكلاسيكي - ولذا فإننا لا نجد فيها مجرد تشابه مع حكم الجنيد الموجزةء 
بل كذلك وجه شبه بينها وبين كلام الحلاج والنفري (الذي كانت كتبه تدرس في 
مصر) وطبعا مع كلمات الغزالي. وقد عرف نويا المحتوى الرئيسي للحكم بأنه 
لجدلية العظمة الإلهية» الظاهر منها والخفي». ونجد في مثل الجملة القادمة ما 
يلائم التأملات الروحية الكلاسيكية : 


لولا مبادين النفوس ما تحقق سير السائرين؛ إذ لا مسافة بينك وبينه حتى 

تطويها رجلك. 

ويعتبر ذلك تعميقا لمفهوم الطريقة في النفسء وهو يذكرنا بالأقوال التي 
قيلت في مقام «القرب" في الكتب المتقدمة. مما يحجب الله عنك هو شدة قربه 
منك»؛ إن لخر لد ع ا ا لأنه شديد الشفافية ٠»‏ ومن شدة نوره 
أصبح لا يرى - وتلك فكرة محببة لدى متصوفة الفرسء وقد كررها الرومي مرارا. 


وسرعان ما انتشرت الشاذلية فى شمال أفريقياء حيث كانت هناك ست طرق 


)١(‏ تحتوي دراسة تويا: (1972) نالخ 'اناة دادا1 :دنرتولح .ط على أحسن مدخل إلى فكر الشاذلية. وعلى 
ترجمة فرنسية غير معلق عليها لكتاب «الحكم؛ كذلك. وقد ظهرت أول ترجمة إنجليزية لكتاب الحكم 
في سنغافررة .(0018)18ا5 1ل اتاقاء أ اولا!لة الل مص تنتذات 81 :“رعاعرة .6]) وتو جد ترجمة إنجليرية حديلة 
في كتاب : (1973) كناصرةانةودامة ذلن5 قطدااتئمعة صطا :تعمصوطا نروئء الا والتى نقحت تنقيحا حنينا 
وصدرت ثانية فى عام (191/4). 


قائمة؛ لا يعرف عنها إلا القليل. على كل حال فإن التصوف قد تطور في المغرب 
مع «الإحياء». كما قال بولص نويا عن حق. ثم جاء نصر الأفكار الشاذلية عن حق 
على يد ابن عباد الرندي. أحد معاصري ابن خلدون (مت )١50‏ فيلسوف حضارة 
شمال أفريقيا. إن كتاب ابن عباد اشرح الحكم' قد شهر كتاب ابن عطاء الله في 
أرجاء غرب العالم الإسلامي وكان له تأثير منقطع النظير على مختلف الاتجاهات 
الصرفية في المغرب”"'". 

وكان ابن عباد قد ولد في رندا في أسبانيا سنة .١777‏ ودرس بتلمسان 
وفاس التي عرفت تحت الحكم المريني أزهى عصورها. وبعد فترة من العزلة أو 
التأمل الروحي لدى ابن عشير في سلا أصبح ابن عباد واعظا وإماما في مدرسة 
القرويين الشهيرة في فاس؛ وبها مات في سنة .69٠‏ وجاء وصفه في الكتب بأنه 
رجل هادئ بلتزم التزاما دقيقًا بالمبادئ التي وردت في الكتب الصوفية للغزالي 
وأبي نجيب السهروردي؛ وإنه كان على ما يبدو غير متزوج. ورغم أنه كان خطيبا 
في أهم المساجد المغربية لعدة سنوات إلا أن خطبه كما وصلتنا ينقصها البريق 
الحماسي والأسلوب الناري. وبقراءة كتاباته - شرح الحكم ورسائله التي تبلغ أربعا 
وخمسين وتضمها مجموعتان ‏ يمكن إلقاء نظرة أفضل في نفسه وطريقته في 
فيادتها. فهو يعترف بكل تواضع بأنه لم يتذوق مرة طعم «الخبرة الصوفية» أو الغيبة 
أو طعم السعادة التي تفوق الوصف تذوقا بلا واسطة؛ وهو لم يُقسم له كذلك أن 
دخل في تجربة جذبة. وما أوصله إلى ذلك المقام إلا دراسة بعض المراجع 
الصوفية. ولا نجد في كلماته ذلك الحب الصاخب الذي منه استلهمت أناشيد كثير 
من الصوفية الذين تخطى شوقهم كل رغبة. فطريقه هو طريق الإيمان الذي لا 
يتطرق إليه شك؛ الطريق الضارب بجذوره إلى نهاية أعماق النفس» متحولا هنالك 
إلى يقين لا يتزعزع. فابن عباد كان يشعر بأنه عبد لا يساوي شيئا أمام العظمة 
الإلهية إلا إنه محبا يتوق إلى التوحد. و«الخوف الدائم من مكر الله؛ يظهر في 
تذلله لله: (إذا رزقك الله خيرا فلربما يريد أن يعاقبك!؛ لذ! فإن على المرء أن 
يكون دائما على حذر ولا يغفل عن الطاعة والصلاة طرفة عين. وكان من الطبيعى 


(1) (961ا) نصمة عل لنططت د6ا :نولم .2. والدراسة تحتوي على تحليل دقين لحياة الشيخ الذي 


نشر نوي رسائله آيضاً بعنوان : (1958) ن|أعناعامة ترهأاعنعلل كعل 5هع نآ 


امنا 


أن يعطي ابن عباد لكفاحه ضد النفس حيزا في برنامجه: «ليس هناك وصول إلى 
الله إلا بالله. كما أنه ليس هناك حجاب بين العبد وربه إلا «النفس»4. وينبغى ألا 
تجاهد النفس بالنمس ء بل بألله». 


إن أسين بلاسيوس ذماعهلة< ملقىف. أول مستشرق غربى أبرز كتاب ابن عباد 
سئة **75 يرق أنه كان ملفا إسلامنا أساتيا لساتت يوخا فون كروتس 51 
انات: ع1 10111 10113111125.: ونقطة مقارنته في ذلك هي مصطاح ليل النفس المظلم؛ 
كان يرى في ابن عبادء الذي كان متأثرا بالجنيد كما كان متأثرا بمدرمة أبي مدينء 
ميولا ما إلى حال «القيض؛ الذي يتحلى فيه الله أفضل 07 ن تجليه في العطايا 
واي الروحية. إن أ عباد يقارن «الفيض» هنا تباعا لمن سبقه بالليل | الذي 
تولد فيه الأشياء العظيمة. ولذلك قإنه يعتبر ر أعلى مرتبة من (البسط؛اء حيث إن 
الإنسان في تلك الحال يكون سابيا. متخليا عن أرادته: لا يصدر ع' ن فعل إلا إذا 
كان الله قد دفعه إليه. وتلك الحال يشعر المرء فيها أكثر من غيرها بتعلقه بابله» 
وبعدميته هرء وبذلك بدأ استعداده لأعلى الدرجات ألتى قد يصل. إليها عيد. أ ألا 
وهي المداومة على "الشكرا؛ وعليه فهو يصل إلى حل مشكلة «الصبر" و«الشكرا. 
وتباعا للتقسيم الثلائي يعلم ابن عباد الإنسان هنا أن يشكر ربه أولا بلسانه؛ ثم 
بقلبهءء حتى يتحول جوهره كله إلى شكرء وتصبح كل لحظة من حياته شكرا لربه. 
ينبغى أن يكون شغلنا كله وعملنا كله ذكرا لنعمة الله عليناء وأن نتذكر أنه لا 
حول لنا ولا قوةء وأن ننيب إلى الله شاعرين بأننا في أمس الحاجة إليى. 
داعين أياه أن يجعلنا من الشاكرين 
وتلك هى خلاصة تعاليم الشاذلية. التى لاا تخاطب رقه تعبيرها الجماعة 
وفقط. حفن ططات ‏ القت مسال ارا ل ا حتى يعلم أن مصيره كله 
بين يدي الله فيشكره على نعمته ‏ حتى على الباطنة منها ‏ مع كل نفس يتنفسهء ويعلم 
أنه يرتفع بالصلاة الروحية التي ينسى معها القلب نفسه في حضرة الله فيعود إليه يقينه 
ومثل تلك الععالعم ال ا ل من المجتمع التي 
هي بحاجة إلى وسائل أكثر إثارة حتى يتقدموا في مسار الط يقه؛ وهي بلشر 
الأولى بالطبقة المتوسطة؛ كالموظفين مثلا والعلماء الذين دربهم منهج الشاذلية 


يننا 


على أن ينقنوا أداء واجبهم. ومن الدلائل الواضحة هنا أن إحدى الطرق القلاثل 
الحديثة التى لا تزال تجذب إليها أتباعا جددا فى مصر هى من غرس الشاذلية. 
غرس طريقة تهدي الإنسان إلى صلاح حياته اليومية”'". 

وشيء إلى مضو الشادلية كذنك أنهم تع الليق أدجلؤاغادة شرب 
القهرة ليساعدهم على أن يظلوا يقظين أثناء أذكارهم وقيامهم الليل. فكثير من أهل 
طرق الصحو ما زإلوا يستمتعون بالقهوة كوسيلة مفيدة للوصول إلى حالة الصحو 
الروحيء مستبعدين عنهم المشاريب الكحولية والمخدرات نهائياء بما إنها تؤدي 
إلى حالة السكر الروحي. فتحول بذلك دون الرؤيا الصافية والتأمل الروحي. 

وبإبراز حجم التنوع في التجارب الصوفية لدى طرق المتصوفة نريد أن 
نتطرق إلى طريقة نشأت في شرق العالم الإسلامي قبل الشاذلية بحوالي نصف قرن 
من الزمان. ألا وهى الكيروية» ومؤسسها هو أبو الجناب أحمد الملقب ب «الطامة 
الكبرى0”"؟ب؛ واشتهر بنجم الدين الكبرى. وكان قد ولد فى حيوة في آسيا الوسطى. 
وخلال فترة إعداده كمحدث تجول فى مناطق واسعة من وسط أسياء وفى سنة 
5م1١ ١‏ رجع إلى خوارزمء حيث قتل إثر الهجوم المغولي سنة ار وقبره في 
أرفتض: 

ينج 

كان الكبرى كاتبا غزير الإنتاج؛ فسر القرآن باللغة العربية في تسعة مجلدات 
وقد قام بتكملته تلميذه نجم الدين دايا الرازي. ومن بعده عضو آخر معروف من 
أعضاء الطريقة. ألا وهو علاء الدين السمنانى. وكتابات الكبرى عن الدرجات 
العشرة للمريدين قد ترجمت إلى لغات إسلامية عديدة وشرحت. وهو قد اتبع 
كذلك سنة السلمي والسهروردي بتأليفه لكتاب عن «سلوك المريدين'». 

والكتاب الرئيسي للكبرى هو «فوائح الجمال وفواتح الجلال» الذي قام 
بتجليله تخليلا وافيا فريكن ماير فى تتتقيقه الممتاز له* ". والداتب يثري اغلى 


)١(‏ (1973) اولاعت متعلهن ل دمزتلب5 عضن املك تمححنوازن .84 .5. والكتاب عبارة عن دراسة للحامدية 
الشاذلية المعاصرة. 

(؟) (قارن النازعات 8*84) 

(5) تعتبر نخة الكتاب يتحقيق فريتس ماير (19891) لا غنى عنها لكل من يهتم بالتصوف. ولخصوصا 
بسبب.تقديمه لفكر الكبرى ربسبب التحليل النفسى. أما أول من تناول ظواهر التور بالبحث فهر : .11 
(1862) تأساك ععل اع تنا دك طعون؟ انآ ع يرطعلا عثل معطلا - معطعوزماط .1 


يننا 


لسيكولوجية الصوفية لدى الكبرى. ويقدم عرضا للوقاتع ولحظات الوجد التي قد 
يحظى بها الصوفي. وليس من شك أن الكبرى قد قام بمثل تلك المعارج 
السماوية؛ وأن وقائعه قد عبرت المجالات الكونية. وهو يتفق مع آخرين من 
منظري التصوف في أن الإنسان «صورة مصغرة» من الكون تجتمع فيها كل 
عناصره. والإنسان يمكن أن يرتقى إلى صفات الله. باستثناء درجة "الله الرحمن 


الرحيم». إلا أن صفات الله تبدو 1 مستقرة في أماكن معينة من السماء استقرارا 
يمكن معه للصوفي أن يكتسبها إذا هو رصل أماكنها خلال عروجه الروحي. وتلك 
الأمور هو يعتبرها حقيقة واقعية: فالقلب جسم من خامة رقيقة يمكن أن يصعد إلى 
الماء لكن تلك التجارب لا تحدث ‏ إذا حدثت أصلا ‏ إلا بعد الاتباع الصارم 
لمبادئ الطريقة ذات الدرجات العشرةء التي من متطلباتها الامتناع عن الأطعمة 
بقدر المستطاع. والانصياع التام للشيخ بأخذ إرادته والتخلى عن الإرادة الشخصية» 
ثم أضف إلى ذلك ما يسمى ب «طريق الجنيد؛': وهو المدارمة على الطهارة»ء 
والمداومة على الصيامء والمداومة على الصمتء والمداومة على العزلة. 
والمداومة على ذكر الله والمداومة على الاسترشاد بولي يفسر للشخص رؤذاه 
ووقائعه. ثم ينبغي على المرء أن يترك الاعتراض على أمر الله» وأن يتخلى عن أن 
يصلي الصلاة من أجل الأجر في الآخرة. تلك هي الأسس النظرية لدى الكبروية. 


ومداومة التمعن في أسماء الله أثناء العزلة يؤدي إلى المعرفة الصوفية. ونجم 
الدين الكبرى يصف كشف الأنوار الملونة التى تظهر للصوفي أثناء التربية الصوفية 
وصفا دقيقاء فيقول بأن هناك نقاط وبقع ودوائر؛ والروح تقطع مسافات من اللون 
الأسود والنقاط السوداء والحمراء»؛ إلى أن يظهر اللون الأخضرء ليكون دليلا على 
أن رحمة الله قريب؛ وذلك أن الخضرة كان ينظر إليها دائما على أنها أسمى الألوان 
السماوية. 


لقد ابتكرت الكبروية نظاما بارعا في تصوف الألوان. ونجم الدين دايا الرازي 
تلميذ الكبرى يخص الأبيض «بالإسلام»» والأصفر «بالإيمان». والبني 
«بالإحسان1؛: والأخضر ابالاطمئنان؛؛ والسماوي ابالإيقان؛؛ والأحمر "بالعرفان»» 
والأسود "بالهيمان». والآسود هو نور الذات الإلهية؛ النور الكاشف الذي يرى به 
ولا يرى؛ وأنه لون «الجلال»., أما «الجمال» الإلهي فإنه متجل في الألوان. إلا أن 


مكلا 


غاية اللون الأسود ‏ الذي قد تساوي خبرته خبرة «الفناء»؛ ‏ فإنها تكمن في ١جبل‏ 
الزمرد؛ء في لون الحاة الخالدة2'.. 

وهناك تسلسل آخر للألوان» والكبرى قد اكتشف أن الألوان والأشكال التي 
يراها المريد قد تكون لها معان مختلفة؛ بل قد تأتي من منابع مختلفة ‏ فإن الكبرى 
يعلم كخبير بالنفس أن الخواطر التى تخطر على القلب أثناء العزلة قد يكون منبعها 
إلهيا أو شيطانيا؛ فهي قد تأتي من القلب الإنساني» أو من النفس الغريزية» أو من 
الملائكة» أو من الجن. للك فإن المريد بحاجة إلى مرشد يبين له المعنى الدقيق 
لهذا اللون أو ذاك الشكل أو تلك الفكرة بيانا شافيا. 

وفي حال الرفعة قد يتمكن الصوفى من أن يقرأ كتبا سماوية وكتابات بلغات 
ما كانت معروفة له من قبل»ء واي اه سماوية للأشياء والذوات» بما فيها 
خاصة اسمه هو الخالد الذي يختلف عن اسمه الدنيوي. 

وقد اتخذت الكبروية من الشهادتين موضوع «ذكر» لها إذا أراد المرء أن 
يطبقه في بداية عزلته بأدق شروطها فإنه عليه أن يجعل تأثير ذلك يصل إلى الدم» 
لا إلى النفس وفقط. بل ويتسرب إلى ذاته كلها. عند ذلك سيعلم أن اسم الله 
الأعظم هو «الله1, أو بالأحرى هو حرف «الهاء» في نهاية الكلمة. 

ومن النواحي الغريبة في التحليل النفسي عند الكبرى مصطلح «شاهد 
الغيب»» وهو الشبيه في الآخرة؛ الذي قد يظهر للصوفي في محطات معينة من 
الطريقة. ولذلك يذكرنا إلى حد ما بمصطلح "«المقتول" عند السهروردي». وهو 
الجانب الملائكي للروح» الذي يعيش خارج الجسد. والتصورات المازدية عن 
تشخيص الأفكار والأعمال قد تكون هنا أساسا لتلك الأفكار عند كلا المتصوفين. 


ثم إنه من البديهي أن متصوفا يضع مثل تلك الأهمية على الحقائق الأخروية 
يبتكر نظرية «الهمة» و«التصرف». كان الكبرى ‏ مثل معاصريه ‏ على قناعة من أن 
الصوفي بإمكانه أن يحدث آثارا معينة إذا وجه «همته» نحو حيز الممكن على القدر 
ضروريات الطريقة الصوفية. 


)1١(‏ (153-160 متطعءهم6) 
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وكانت منطقة تأثير الكبرى هى آسيا الوسطى» حيث انتشرت منها أفكاره إلى 
.كنا والهند. وكان تلميذه نجم الدين دايا الرازي قل غادر خوارزم قبل الغزو 
لمغولي. منتقلا إلى الأناضول؛: وفي سواس كتب كتابه «مرصاد العباد» الذي أهداه 
إلى الحاكم السلجوقي في كونيا علاء الدين قيقبادء وهو الحاكم الذي قدم في نفس 
لعصر الحماية لجلال الدين الرومي وعائلته. وكان «مرصاد العباد؛ أحد أحب 
كثر استخدامه في الهند. لدرجة أن حجة الهند (في القرن السابع عشر) الببغاء 
الذكي الذي كان يدرس الأميرة عقيدة الإسلام كان عندما يدافع عن الإسلام ضد 
الهندوسية دفاعا عجيبا ملؤه الخيال يرتل نضوصا طويلة من «مرصاد العباذ»”'". 
ونسخته الإنجليزية التي ترجمها حامد ألغار تلني على هذا المرجع المهم نظرة 
ممتازة. 


وكبروي آخر هو علاء الدولة السمنانى (ت 185)/ الذي كان قد قضى 
شيابه في البلاط الخاني؛ قد أصبح عاتن بارعا في علم النفس الصوفي 
وفيلسوفا''2. ويكثر ذكره لأنه قد شكك في صحة نظرية ابن عربي عن ١وحدة‏ 
الوجود»”". ولذلك فإنه أصبح وليا محببا لدى متأخري النقشبندية الذين كانت 
طريقتهم أحيانا تختلط مع الكبروية. وأصبحت الكبروية في النصف الثاني من القرن 
الرابع عشر هي أهم طريقة صوفية في كشميرء عندما انتقل إلى هناك السيد على 
همذاني (مع سبعماثة من أتباعه كما جاء في الحكاية)". 


)١(‏ كتب ابن عمر محرابي كتابه الذي لم بنشر #حجة الهندة في عام ١1153‏ تقريبا. 
09 .221 ع8 ,(1967) منلنصا صا ولمطعساة بالمطصمللة .5 

(؟) حول السمناني انظر : ([197) لالزناه ان تلطه لاا ده أصفمصاة اأملنها .81؛ ولئفس المؤلف ما 

نشر وترجم بعنوان: 
عاماعقلل رمد كن ...لمن زنع شاوظ1 مزل00 عدملا ناتك متعصتتاءة عالاس1ترتلمة مدع رمم فعتصن60 
علاة أللتصصاك لاسملسيدل قناحم عل ن أته أ ملا تن املاط .]ا :(1972) أتمفم هدنك طعسجعللمنامم 
(1959-60) طئله] أطمر داطأ ااه ؛؟ ولنفس المؤلف : عصاكتاط5 ك ع اكتصصياك معام لزاه رطتلعا قم 
(!196). ولنفس المؤلف أيضا: (1961-63) وأسقءط نكا ع«ناءل عل أن! عل مممادوماممط 

(9) (انظر الفصل السادس) 

(]) يحتري كناب تعفلةدصداط ناعليت1 .6 .1 على تاريخ هذا الولي ؟ وحول نظرياته قارن: :ك8 ع 
تصن ] اله أعط عن لانط» !]1 ععل أاءلالا عوط )1١ 95١0‏ 
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والهمذاني الذي ينحدر من عائلة مرموقة قد تلقى التربية الصوفية في مقب 
شبابه. وهو قد تنمل في مناطق شرق الإسلامء بما فيها سيلون؛ حتى وصل إلى 
كشمير سنة .١1727/١‏ وهو قد كتب تعليقات متنوعة. من بينها تعليق على «فصوص 
الحكم؟ لابن عربي. وله إلى جانب ذلك كتب عديدة بالعربية والفارسية» منه 
كتاب في أدب الأفراد. وله «عرس» لا يزال يحتفل به احتفالا كبيرا إلى اليوم في 
سر ينكار. حيث يوجد ضريحه على ساحة عبادة هندوسية على شاطئ ماء. وقد كال 
لتأثيره إسهاما كبيرا في توطين الأفكار الإسلامية في كشميرء. وذلك في وقت كانت 
فيه حديثة عهد بالإسلام. وتوفى الهمذاني سنة ١485‏ في سوات؛ إلا أن طريقته 
بقي نشاطها قائما في شبه القارة. رغم أنها فقدت قوتها الأولى وضاق عليها مء 
مرور الزمن الخناق من قبل الجستية والسهر وردية والقادرية. وكذلك من قبل 
النقشبندية من سنة ١192٠١‏ تقريبا. ورغم ذلك فإن الأولياء الكبروية كان لمؤلفاتهم 


عميق الأثر في الورع الصوفي في المنطقة الهندوباكستانية”". 


)١(‏ وحول عزيز السفي. وهو أحد الصوفة الذين كانوا على نفس الخطء انظر: ثأ(ا :معءلة عالت 
(1953) لأنمناة اأعمامم دعل دعا بطعكى؟ ولنفس المؤلف: 5غ اللاائلط عه ثاطوءط هندا 
)١946(‏ سصنادا نعل 55ر0 نعلاءئ ا رعامت!؛ وقد نثر م. موليه 84018 064 المزلف الْر ئنيسي 
لعزيز اللفي بعنوان : (1962) اناكم عدددصرن1'!1 عل عداانا عماء والذى ترجمته إيزابيل دي غاستيئيس 
0 0 عااءطنةآ 


يحض 


زعيم الاشراق: السهروردي المقتول 


إن التيار الرئيسي للصوفية السنية المعتدلة قام الغزالى بضبط نظامه؛ إلا أن 
كتبه في ذلك تتضمن أفكارا انبئق منها فيما بعد تيار فلسفة الكلام الإسلامية التي 


حاربه هو نفسه حربا لاا هوادة فيها. وكتابه «مشكاة الأنوار؛ هو الكتاب الذي بدأ به 


الكثيرون من متأخري الصو فية. إلا أن أوضح تعبير عن "تصوف النور" كما عرفه 
الصوفية من قديم الز مان وكما عبر عنه ذلك الكتذب للغزالى نجدة فى النظريات 
2000 5 


الصوفية لشهاب الدي: ن السهره وردي 


كان السهروردى قد ولد فى سنة ١١657‏ فى نفس المكان من شمال غرب 


إيران الذي ينتمي إليه مؤسس الطريقة السهروردية. ويعد بدايات دراسته تنقل في 
لمراكز الإسلامية إلى أن وصل حلب حبا في السلطان الأيربي الملك الظاهر الذي 
كان بدوره يحب المتصوفة. إلا أن المتهاء الذين كانوا يخشون من ذلك الفيلسوف 
الصوفى الشاب الألمعى استطاعوا فى النهاية أن يقنعوا الملك مستعينين فى ذلك 
أنه صلاح الدين (بطل الحروب الصليبية) بآأن يدخل السهروردي السجنء 
مات ه حبسه عن عمر يناهز الثمانية الثلاثب' ٠‏ ولذللك يعلمه اشنمةه لقت 
في هر اك 1 : 
«المقتول». ٠‏ حتى لا يخلط , بين اسمه وبين السهرورديين الآخرين. الذين كان لهما 
دور حاسم في إنشاء الطرق الصوفية وإرساء دعائم التعاليم الصوفية 


والسهم لسهروردي هر اشيخ الإشراق». واما يفهم فيما وراء الطبيعه على أنه 


١ 
(الوجودا يتوافق مع ما يعرف من الخبرة القديمة بأنه «النور». وبذلك يصبح‎ 


«الوجود' هو «النور»7". وقد كتب السهروردي تعاليمه عن نظرية النور تلك فيما 


)١(‏ كان كباب (1939) مملكه'ل السلعحائتات5 تلطه © .11 هر أول الدراسات العديدة التي خص بها العالم 
الغر سي شبخ الاشراق. أنظر أعماله وانظر كذلك : عام ملد! :غ17 ملتهمامائا عععنه .]1 
(1936 - 1935) ول تلن نانم 

(؟) األعهتطسك نات بوساورالا أنه معلعون عط لز كدعط شط ره اطونا "أت مهم ع1 عاتم 1 
9 .1971(.5) 


اوكا 


يقرب من خمسين كتابا عربيا وفارسياء ويظهر فيها نقدها لفلسفة أرسطو وابن سينا 
واضحا وكذلك تأئرها بهماء كما أنها تفاجتنا بارتباطها الوثيق بظواهر ثافية إيرانية 
ويونانية وشرقية قديمة. وأكبر أربعة كتب له يدور محورها على حكمة الإشراق. وله 
كتابات أخرى بالعربية والفارسية أكثر من ذلك اختصارا وأوضح فهماء اشتهرت 
منها بصفة خاصة رسالة ١هياكل‏ النور؛. وهى فى الأصل بالعربية ولها كذلك وجود 
بالفارسيةء وهناك تعليقات عديدة عليها باللغات الإسلامية؛ وقد كتب إسماعيل 
أنقراوي نسخة تركية لتلك الرسالة. وهو عالم تركي من القرن السابع عشرء كتب 
كدذلك شرحا لمثنوى الرومى. وكان كتاب «هياكل النور» كغيره من كشي 


السهروردي يدرس فى الهند لعدة قرون. 


ومن أروع ما احتوت عليه كتابات السهروردى قصص رمزية وحكايات صوفية 
يصف فيها رحلة الروح وخواطره في «السمعيات» برمزية جميلة نادرة. من بينها على 
سبيل المثال «عقل سرخا (العقل الأحمر)ء و«أواز بر جبريل'» (نغمة أجنحة جبريل)؛ 
والغت موران" (لغة النمل) كناية عن قصة سليمان ولغة النمل التي وردت في القرآن 
والتى أكثر الصوفية من إعادة صياغتها؛ أضف إلى ذلك "صفير سيمورغ؛ (صفير 
اليسمرغ). ذلك الطائر الأسطوري الذي يعيش كما تقول الرواية على جبل «قاف" 
المحيط بالعالم. وهر في كتاب العطار أحد معاصري السهروردي يرمز إلى 
الألوهية"؛ ومقالة السهروردي في الحب تقوم في المقام الأول على كتاب ابن سينا 
شي لس الموضرع. وتعكس وارداته (أوراده) وتقديساته - وهي أشكال متنوعة من 
الأدعية الصوفية ‏ مدى سعة تصوراته الصوفية والأسطورية. 


وقد تلقى السهروردي إلهاماته من مصادر متنوعة. يجب التركيز على ذكر 
الحلاج من بينها. فهناك وجوه شبه يمكن إثباتها بالفعل بين كلا المتصوفين؛ ليس 
فقط في بشاعة موتتهماء بل كذلك في "نار الإله التي أذابت نفس السهروردي؟. 
وفي نفس الوقت كان السهروردي كذلك يرى في نفسه محييا لعادات إيران ومصر 
القديمة. فهو يقتبس حكمة هرمز (إدريس في المصادر العربية)؛ معتبرا نفسه الممثل 
الحقيقي لها. ويقال إن ذلك التيار الروحي قد بلغ ذيٍ النون وسهل التستري عبر 
الفلسفة اليونانية متمثلة في فلسفة افلاطون؛ ووصل إلى أبي يزيد البسطامي 
والخرقاني. ثم منهما إلى الحلاج عن طريق ملوك الفرس. ومما يجعل أعمال 
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السهروردي في غاية الأهعمية عند مؤرخي التاريخ الديني هي محاولته الجمع نيز 
أهم تيارين للفلسفة الدينية قبل الإسلام. 

والنظرية الأساسية عند السهروردي يمكن تلخيصها كالآتي: 

الإن جوهر النور الأول المطلق - الله - يهب إشراقا متواصلاء ليكون من 

خلاله أكثر تلك ع 8 الأشياء إلى ا بالديا حيرم من 

والكمال من فضلهفء واللامة , شي 0 هذا الاش راق0”” 

إن الوضع الأنطولوجي لكائن ما مرتبط بقدر النور المسلط عليه أو الحجب. 
والنور يشع بنظام أَفْمَى ورأسى توجهه ملائكة يجمع بعضها ببعض علاقات معينة . 
وتعاليم , السهروردي عن الملائكة ربما تكون من أروع أعماله؛ وهوايرى في جميع 
الأنيحاء ملائكة. فهم كالنجوم الثابتة )» يحصى عددها. وهم غانا ما يسمون شما 
زرادشتية؛ لأن كثيرا من أوصافهم أخذت عن التقاليد الفارسية القديمة؛ كل ملك 
يسود فى مجوموعة ذات جنس معين: وجبريل هوارب ! لنوع الإنساني". فهر 
يمكن مساواته بروح القدسء وبالتالي بروح محمد الأزلية» رمز الإنسانية وقدوتها. 
وكل الأشياء بعثت في الوجود من خلال صوت أجنحة جبريل التي أحاطت بكل 
العالم. وإضافة إلى ملك حماية الإنسانية العام هذا يوجد كذلك لكل روح ملك 
مختص بحمايتها. فإك الروح كان ن لها من قبا ل وجود فى عالم الملائكة, 'فإن هي 
دخلت الجسد. .. انغسمت نصمين الس ني تي لفان والاخ زيزل بحن 
١ 0 ١‏ : 
الجسد أو حصنه'") . ولذلك فإن الروح ليست سعيدة في هذا العالم» إنها تبحث 
عن نصفها الآخرء ويجب أن تجتمع من جديد مع صورتها الأزلية فى السماءىء 
حتى يتم لها كمالها وتعود كما كانت. 

ورؤساء الملائكة متمركزين في الشرق الذي يعرف بأنه عالم النور الخالص 
الخالي من المادة» بينما الغرب هو عالم الظلام والمادة؛ وكلا المنطقتين تفصلهما 
سماء النجوم الثابتة» وذلك يعنى أن الشرق والغرس هنا ينبغى فهمهما فهما رأسيا 
(1) .10 .5 بطد لاله نمةخ صطال تمتجتوام 


(؟) 5.69 ,(1936) كعيرن5 ادن 84 نننرط] :مكنظ .11 .45 والكتاب دراسة جيدة عن ابن سينا والمهروردي 


وابن عربي. 


لفن 


لا أفقيا. والإنسان يعيش في «الغربة الغربية»؛ فهو كواقع في بثر في القيروان يشتاق 
إلى اليمن ‏ مشرق النور ‏ وهو يحاول في تلك الرحلة الأرضية أن يجد ذلك 
المكان المنير 


واختيار اليمن البلد المرتبط باليد اليمنى لم يكن اختيارا وليد الصدفة ‏ ألم 


وكذلك قد قابل المتأخرون من فلاسفة الإشراق «حكمت يوناني» (الحكمة 
اليونانية) ب ٠"حكمت‏ يماني» (الحكمة اليمنية). أي المعرفة الصوفية التي تكتسب 


عن طريق خبرة بلا واسطة. 


وإنه ليصعب على المرأ أن يقرأ وصف السهروردي ( «مشرق الروح" دون أن 
يتفكر في أحلام رواد الرومانسية الألمان الذين كانوا ينظرون إلى بلاد الشرق على 
أنها «مشرقا للصوفية'. وأنها الموطن الأصلي للإنسانية: والجنة المفقودة: وكعبة 
الحج الروحي الذي رمز إليه في عصرنا هذا مرة أخرى في "رحنة الشرق"» 
انط له امعع 10 للكاتب الأماني هير مان هسيه .1125560 1101214110 


إن اليمن قد وصل الرمز به إلى روزينكرويتسر 02015ا1808611!10 نفسه. 
والشيء الواضح أن حال الروح بعد الموت متعلق بدرجة الإشراق والطهارة التي 
بلغتها خلال هذه الحياة. فإن عجلة الحياة تدور بلا توقف للوصول إلى ذلك النور 
الأزلي بكل صفائه. ومع أن الكمال قد خص به قليل من الصفوة إلا أنه ينيغى أن 
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يكون هدف كل واحد. 


وفلسفة السهروردي قد ورثها بالدجة الأولى فلاسفة الشيعة. وكانت تمثل 
مظهرا مهما للغاية من مظاهر التقاليد الفلسفية الفارسية في أواخر العصر الوسيطء 
وكان الملا صدر الشيرازي (ت )١14٠‏ متأئر! تأثر' عميقا بالفلسفة السهر وردية. 
والفرس الذين انتقلوا إلى الهند قد أخذوا معهم فلسفة الإشراق» ونشروا عملها في 
الدوائر الصوفية الهندية. لدرجة أن صوفيا سنيا مثل مير درد في القرن الثامن عشر 
يساوي بين الله والنور. وهي فكرة وجدت لها حتى في ملاحظات إقبال صدى 


555 


الشيخ الأكبر ابن ا 

بينما كان الموروث الروحي للسهروردي مقصورا بالدرجة الأولى على العالم 
الفارسي. فإننا لا نبالغ إن قلنا بتأثير الشيخ الأكبر ابن عربي في التطور العام 
لنصوفية. كانت كتاباته تمثل عند معظم صوفية القرن الثالثك عشر ذروة النظريات 
الصوفيةء أما السنية فإنهم لم يتوقفوا أبدا عن مهاجمته. 

ومن الصعب تحليل أفكار ابن عربى تحليلا شافيا. والرأي التقليدي عنه في 
الغرب أنه ممثل مذهب وحدة الوجود أو الواحديةء وأنه بأفكار الواحدية تلك قد 
حطم فكرة إسلامية أساسية تقول بأن الله حي فعال. وبذلك فإنه مسؤول عن إسقاط 
الحياة الدينية الحقة في الإسلام. ومن ناحية أخرى فإن المفكرين المعاصرين ‏ مثل 
سيد حسين نصر - يرون في نتاج ابن عربي شرحا كاملا لما كان الصوفية المتقدمون 
قد فهموه غير أنهم لم يصوغوه. وفي الحقيقة إنه لمن المدهش أن كثيرا مما يدسب 
إليه من تعبيرات له وجود فيما يسمى بالحقبة الكلاسيكية. وربما حقيقة أن ابن 
عربي كان قائما على وضع نظام علمي للتصوف أكثر من كونه صاحب غيبة صوفية 
أمر أفاد الأجيال اللاحقة حيث وجدوا نظاما شاملا استطاعوا أن يوظفوه. حتى إن 
أحمد السيرهندي نفسه الذي كان يعرف بمعارضته لابن عربي بصفة عامة لم يكن 
أمامه إلا أن يعترف بأنه : 

«لم يكن كلام الصوفية الذين سبقوه عن تلك الأشياء ‏ إن هم تكلموا عنها أصلا 

- إلا رمزا خاليا من البحث. ومعظم من جاؤوا بعده منهم قد اقتفوا أثره 

واستعملوا مفاهيمه. ونحن اللاحقين كان لنا كذلك نصيب من نفحات ذلك 

الرجل الكبيرء وتعلمنا قسطا من كشوفاته الصوفيةء فجزاه الله عن ذلك خير 

الجزاءا. 

وكان ابن عربي قد ولد في مرسيليا الأسبانية. وتربى على أبدي امرأتين من 
الأولياء. إحداهما اليه ار (انظر ملحق 5). ويقال إنه التقى أثناء إقامته فى 





)1١(‏ يعطينا كتاب 015النوعالنا لعطعخاط ف ععل عاراءتطءوع0 ل سى برو كلمان (انلتاعاعن30] .0) فى جزءه 
الثاني نظرة عن الأعمال العظيمة لابن عربىء ولمزيد 7 المعلومات الظر: ‏ .الا1أهلا 611 
(964) تطنى حرطلل عرحيون'! عل سممادقت ا لومذك أء 516نا1115. والكتاب من جزئين» وانظر كذلك 
تناول فان إس 55] اددلا فى دورية .(1965) .4 3 11لا ولاصقفت1 


"1 


قرطبة بالفيلسوف ابن رشد طبيب بلاط الموحدين البربر في المغرب. وفي توئس 
درس ابن عربي كتاب اخلع النعلين' لابن قسيسء؛ وهو كتاب كتب عنه ابن 
خلدون بعد ذلك بمائة وخمسين عام! أنه يجب أن يحرق أو يغسل» لما يتضمن من 
آفكار إلحادية'''. وكاتب ذلك الكتاب المشكوك فيه هو مؤسس جماعة صوفية 
سياسية كانت تسمى «المريدون1» كانت قد تورطت حوالى سنة ٠‏ فى ثورة 
ضد الحاكم المرابطى فى الجرفة 0188676 فى شمال البرتغال. 

ومن المؤكد أن ابن عربي كان قد درس كتابات ابن مسرة القرطبي» الذي 
كان قد تكلم عن إشر اق الصماء في حوالي عام .4٠6٠‏ وهو يصنف من الفلاسفة 
المتصوفين. ولربما كان مسلمو الغرب بصفة عامة أكثر ر ميولا إلى التحليللات 
الفلسفية الكلامية للدين؛. وذلك على عكس الموقف الحماسي لكثير من المتصوفة 
فى المناطق الشرقية - على كل فإن ذلك يعتبر من السمات التى يجب ملاحظتها فى 
بعض الجماعات الصوفية. 

وفي سنة ١١١١‏ ألهم اب ن عربي السفر إلى الحج في مكة. وهاك التقى بفتاة 
فارسية مثقفة؛ فألف كناب ايو هياما يبجمالها وعقلها. وهو ملح 
شعرية على أحسن أساليب الشعر العربي الكلاسيكي”'". ثم قام هو بنفسه بشرح 
هذا الكتيب فيما بعد. ل 1 ورحلاات أخرى 
ذهبت بابن عربي إلى القاهرة وكونيا عاصمة الروم السلاجقة. مدعيا أن الخضر 
بنفسه هو الذي أعطاه (الخرقةك. ثم إن ابن زوجنه الشاب صدر الدين المورنري رت 
114) أاصبح اهم شارح له. ولمّد زار الشيخ ايضا بغداد ثم استقر أخيرا بدمشق ء 
فمات بها سنة .١714٠‏ وما زال قبره يتردد عليه أهل الاعتقاد. 

ألمت أبن ن عربي عددا لا يغفل من الأعمال ٠‏ من أشهرها «(الْقَمه وحات المكية» 
فى خمسمائة وستين باباء و"قصوص الحكمن” "'. وقد قام محمد بارسا الصوفي 


ثم ابن خلدون: شفاء الائل ٠١‏ تحقيق م. بن طاويت الطنجي (لا 25»© ص :١17٠١‏ فتوى ابن خلدون في 
الصوفية المارقين. 

(؟) يعتبر إصدار ترجمان الأشوا 9 في كتاب و00 اع لاورس ان ممناتن ااه له ني طبعته وتر جمته در 
يكلون بمقدمته الجديدة والجميلة تمارتين أينفس (1978) هو أحسن إصدار. 

(*) ترجم هانس كوفلر 16ات»ا 15ان1] كتاب فصرص الحكم (طبعة )١441‏ ترجمة غير جيدة عام 1١9170‏ 


إلى الأثمانية بعنران اأعلادكء/لا عل عللعاوع1211. وهناك ترجمة جزئية تعود إلى تبتوس بوركهاردت- 


"5538 


النقشبندي في القرن الخامس عشر بمقارنة قارن فيها الفصوص بالروح والفتوحات 
ال أما اللاحقون من النقشيندية فكانوا يقابلون تلك الحكم بالفتور 
والتحفظ» هذا إن لم يلعنوا أصلا كل ما جاء في هذين الكتابين من نظريات لعنا 
مباشرا. 

وكانت «الفتوحات» ‏ كما يدعي مؤلفها ‏ أمنيت عليه من قبل ملك الوحي 
إملاة. بيلما كانت «الفصوص» ‏ وهى مجلد صغير ذي نسع وعشرين بابأ ف 
النبوات ‏ قد أوحاها إليه النبي. وكل «فص» يتحدث عن الطبيعة الإنسانية والروحية 
لواحد من التسعة والعشرين نبيا» وفى ذلك يكون جانب من جوائب الحكمة الإلهية 
بانجلاءه في ذلك النبي قد شرح. وقد انتشر الكتاب حتى بلغ من شهرته أن الشعراء 
استطاعوا التتللاعب بعنوانه» فى مثل ما قال الجامى الذي كان من كبار المعجبين 
بابن عربى مخاطبا مححبويه : 

لو أن مؤلف «الفصوص» رأى شفتيك 

لكتب مائة فص فى حكمة !! لمسيح”" 

وذلك لأن شفتى المحبوب فى لغة التشبيهات القديمة يهب الانتعاش كنفس 
عيسى. وهما في نفس الوقت يشبهان فصي الياقوت الأحمر شكلا ولونا. ومثل 
ذلك البيت يتطلب أن يكون كل قارئ على علم بمضمون الفصوص. 


وترجمة «الفصوص؛ إلى لغة غربية صعبة للغاية. فعلى الرغم من أسلوبه 





لتقا ونازة” في عام ١922‏ بعنوان قناءطمن2م ندل نؤومعانة شلء وهي مثل كتاباته معتمدذة على 
ابن عربي. وهناك تر جمة جيدة للفصرص بحق قام بها رجالء أوستين .)1١94-0(‏ وقد ترجم ذلك 
الكتاس المستخدم تقريبا في كل العالم الإسلامى فى أواخر القرن الثامن عشر إلى الأردية شعرة؛ نظر 
مولانا عبد السلام الندوي: شعر الهندء الجزء الثاني ص ٠١‏ (أعظم غارء حوالي 1977). وتعود 
أول دراسة اسساسية عن ابن عربي في أوروبا له. س. بير بيرغ : صع ا اصطع5 سك لكل بعضط رلا .11 .5 
(1919) أطاتدث ١‏ 21 1ادا] مول غير أن ذلك العمل العلمي ليس معروفا للأسف لدى دارسي ابن عربي 
الإنجليز المحدثين. وللاطلاع على أحد عوامل فكر ابن عربي انظر : خاطفعة. صطا 1 3 
(1959) لقعا - أن النمللانتاذ: وهو كتاس موجود الان فى لاهور. وقد ظهرت فى السنوات الأخيرة 
أعمالا متزايدة بالفرئسية والإنجليزية عن ابن عربى وقد تخصصت مجموعات بكاملها فى انجلترا 
وفرنا لدراسة أعماله. 

)8841 (نشحات الأنس‎ )١( 


(؟) الجامى. الديوات. ص .17١‏ 


1 


المقتضي الذي يضفى عليه عند قراءته فى "أله جزالة عالةء إلا أنه عس"إيضاله 
لفهم قارئ غير ملم يتطلب شرحا مطولا. ثم إن تأثير الغنوصية والهريسية 
والأفلاطونية 'لمحدثة على أعمال ابن عربي تجعلها تبدو معقدة» وتضع في طريق 
المترجم عقبات لا محيد عنهاء ولذلك آنت شروح أعماله متفاوتة. 


وقد ادعى أبو العلى عفيفى فى أطروحته للدكتوراة فى النظام الصوفى عند 
ابن عربي أن ابن عربي ممثل خالص لوحدة الوجود؛ محاولا إثبات ذلك بنقاشه 


ووحدة الوجود تتضح عند ابن عربي عندما يقول إن غاية الحب هو معرقة 
افج شرف قور بون فاون خطار و رن الذاك الإلفية. إن القت لفق 
قيمة مجردة تضاف إلى الذات. إنها ليست علاقة محب بمحبيوب. وذلك هو الحب 
الحقيقي عند الغنوصيين الذين ليس عندهم في الحب طرفا مفردا... 


إذا بيدالي حبي بي وتبستحكصاق سيت سجرن أراه 
بعينوهلابع يني ل 0 
فَإِين عربي يرى وحي الله في الوجود الخالص االعماء' في عالم 


المخلوقات» كما يلى: "نحن أنفسنا الصفات التى نصف بها الله. وجودنا هو عين 
وجوده. إن الله لازم لوجودناء بيئما نحن لازم له حتى ينجلى هو ل 
وتلك الجملة الأخيرة تذكرنا بأبيات أتغيلوس سيليسيوس قنااقت!51 قلاتاععضم 


الشاعر الصوفي الألمانى فى عصر الباروك (عصر المحسنات البديعية في الشعر 
الألماني) في القرن السابع عشرء أو تذكرنا ببعض أسطر فى كتاب "الأوقات7") 


لريلكه 116نه]”؟. وهناك أبيات في ترجمان الأشواق تقول: 


)١(‏ أبو العلى عفيفى: .5.172 (1936) تلدع - ابتصط! عمتجا 'لتجط سكا "أن بطم مخملئطط اممتاحوس عط 
(؟) 5.182 عم اميننتك مغلم كك عمماوغىن لمنالتائعهم] امتطرمت لع 
(*) امم الكتاس باللغة الآلمانية تإعناط حع )اناا وهر نوع من الكتابات الدينبة يجمم الأدعية والصلوات 
لجميع الأوقات. وهذا النوع من الكتابات ظهر من القرن الثالث عشر إلى القرن السادس عشرء وهر 
(4) يقول أنغبليوس ميليسيوس على سيل المثال فى الرحالة الشيروييني: 
أعرف أنه بدوني لا يمكن لله أن يعيش لحظة 


ل كنا 


الكت كك نك أ" كلك ولك عير لله ومتعوبييييييتة بحو وأعبله 
كانتتو تانيع سنك وأتتينا ناك عام تكله حتاف معدت ساك 
ناكا النتيجتكق أوج تكسي وكدا عي الستئننحة فأوجلكله 


ويحلل نيكلسون تلك النظريات فيصل إلى نتيجة جاء فيها أن «مختلف 
المسميات ما هي إلا اسماء مختلفة الوجوه لحقيقة واحدة. كل وجه منها لازم 
للآخرء وقد يأتى بدلا عنه. والأمر فى ذلك يتعلق بنقطة الاعتبار. فإن الذات 
الإلهية (في حال التجلي) هي الإنسان. والإنسان هو نفس الذات؛ أو إن الذات 
(فى حا! ل الإطلاق) هي الذات والإنسان هو الانسان” 5 إن الخالق والمخلوق 


كالماء والثلج. نفس الوجود مع اختلاف الهيئة والظهو” رشن تشنية يحي 


وفلسفة أبن ن عربي مرتبطة في عمومها 0 ااوحدة الوجودا. وترجمة 

هذا المصطلح ترجمة صحيحة هي مفتاحنا لمعظم نظر نظريات انون عرتي الأحر. وقد 
أشنا ماريان موليه 81016 842130 إلى مدى صعوبة ترجمة كلمة «وجود» ترجمة 
يديد 4 إن اللنة الدرسة توعان الذفنات البحاحية ليون كفا نغ قير بها عد 
الكينونة (مانة). ومصطلح :وجود؛ الذي غالبا ما يترجم إلى داعك أو #معاوادة 
معناه في الأصل (مصدر وجد المبني للفاعل)ء رتاعلعت سوملم اعت 
(مصدر وجد ا! لمبني للمفعول). وهو بهذا الشكل أكثر ديناميكية من اعتباره كون 
مجرد 121506112 1111. وعلى ذلك فإن «وحذة الوجود' ليست مجرد وحلة 
الكينرنة هداه5 دعل اأ#طواظ. بل كذلك وحدة «الإيجاد» واستقباله. ولهذا فإنها 
تقترت أحيانا من أن تكون مرادفا لمصطلح «(وحدة الشهود), لدرجة أن تعبير يق 
«وحدة الوجوده و«وحدة الشهوهد» الذين ناقشهما الصوفية المتأخرون وخاصة فى 

- كما يسأل ريلكه أيضاً فى كتاب الأوقات: 

ماذا ستفعل يا إلهى إن أنا مث؟ 

فأنا جرتك - وإن تحطمت... 
)١(‏ (شرح المشنوي )١١١‏ 


(؟) (99 زرهوامك ل 
(©) (62 - هد عاوكق 


الهند نقاشا جذريا قد أصبح أحدهما ينوب عن الاخر في الاستخدام من حين 
ا 

كل شيء يستمد وجوده من خلال إيجاد الله لهء أي علم الله لهء. وليس 
لشيء من حقيقة إلا ما اتجه الله إليه؛ أما البقية فإنه «عدم مطلق"». وينتج عن ذلك 
أن مصطلحات مثل 20101]1161512005 (مذهب وحلدة الوجود فى الفلسقة اليونانية)7") 
وكناتهةاء! امهم 13 (مذهب يقول بأن الذات الإلهية مشتملة ع الكون)” ”7 وحتى 
مصطلح كنالتاقلمن /ا عع اع تادعاوزيء (واحدية الوجود) ل د كلها 
مصطلحات يجب إعادة النظر فيهاء لأن أطروحة «وحدة الوجود؛ لا تعبر عن 
استمرارية اتصال مادي بين الله والخلق. وتبقى هناك في مفهوم بن عربي علاقة 
مشابهة بين المستويات المختلفة. وإن الله هو يعلو على كل الأشياء. وهي ليست 
هو ولا شيء غيره ‏ وهو إنما يتجلى فقط من خلال الأسماء. أما من خلال الذات 
فلا؛ فهو على مستوى الذات لا يمكن إداركه. حيث إنه يتجاوز كل المفاهيمء ولا 
يدرك كنههء بما أنه فوق كل معرفة عقلية. وعليه فإن وجود الحوادث لا يماثل 
ذاته؛ بل هو انعكاس لصفاته. 


ويبدو أن المشكلة الأساسية تكمن في استخدام كلمة «العلو' التي قد لا 
يستخدمها المرء في الفلسفة الغربية عند الكلام عن ابن عربي إذا ما هو سمع صفة 
إله ابن عربي فيما يأتي: 'إنه تعالى يرى نفسه من خلال نفسه... لا يراه سواف لا 
نبي مرسل. ولا ولي كامل. ولا ملك مقرب يعرفه. فهو تعالى رسول نفسه ورسالة 
نفسه وكلمة نفسه؛ء إنه تعالى أرسل نفسه بنفسه إلى نفسهة'”'. فهذا مغاير لوصف 
الله ب "العلوا. 


)1١08 عاه80) واثارن أيضا: تفحات الأنى‎ 60(( )١( 

50 سير الصركم 

(5) المترجم عن القامورس الألمانى تراءطه/الا؛ تحت كلمة 5لاتاذأ 1260186 وهى تركيبة يونانية تتكون من 
131 يمعنى اكل شىء؟ ولت يطعت "فى» وؤمن1]) بمفنى "7اللها. ش 

(؟) كات اأعتاصعاكل رة درول :0ض انآ - لازم نعنومعم ذا عل علالانتنضت )لد ]1 الامتع احمنك8 ١١‏ 

(1952) اكه تتعاتن) عرتاولترمتتر 

كان ماسيون يتمثل دائما الرأي القائل أن مصطلح اقأدرهتمعاكن! و1205 مصطتح إسلامي صرف». 
وهو بهذا يطابق في رأيه من الناحية التاريخية موقف صوفية الصحر. 

(2) 5.107 بركعمنهد دمتاكن از معط ]” ركذام 


وكل من هنري كوربين وسيد حسن نصر قد بحث في ممهومااختلاف 
الذات عن الكون» في فلسفة ابن عربي؛ وإنهما قد حاولا إظهار أهمية تجليات 
'لذات الإلهية؛ وأهمية الدور المهم الذي أطلق عليه كرربان «التصور الخلاق» 
ع1 1ق عقن «ونا2طاع122] . وبعد 00 تلخيص العلاقة بين الخالق والمخلوقات 
بكز بساطة فيما يلي : إن المطلق كان يشعر بالشوق في وحدته؛ وذلك تباعا للحديث 
لاسي نادت أن أعرف؛ فخلقت العالم». فخلق الخلق مرآة لتجلياته. 

إن "الله العاشق» أخرج المسميات إلى الوجود بسبب الحزن الأزلي لأسماء 
الله. والعطش اللامتناهي عند الله فى عشقه قد انعكس بشكل ما في العطش 
اللامتناهي عند أهل ل مرخ خلق وإن مصطلح (ومعناها الحر في 
تثاؤب) بمعنى الحنين اللامتناهي (كحنين الشاطئ أن يحتضن كل المحيط) الذي 
يلعب دورا جد مهم في الحقبة المتأخرة من الشعر الإسلامي الهندي قد يكون 
أصله قد أتى من ذلك التصور القائل بالحنين المتبادل بين الشالق والمخلوق. إن 
الخلق هو «صب الوجود في القالب الأصلي الرباني:"'". إنه كما لو كان شقفة من 
مرآة قد أصابها نور 5 ملونة فظهرت. وذلك يمكن مقارنته كذلك بخلق 
الأعضاء. ألم يحدثنا القرآن عن «نمّس» الرب الذي كان قد نفخ في آدم أو مريم 
لخلق بشر جديد؟ إن الوجود المطلق قد حبس أنفاسه إلى حد ماء حتى لم يعد 
يحتمل ذلك وهكذا ظهر العالم أثرا ل "نفس الرحمن». إن الكون يخلق ويعدم في 
لحظة مثل النفس. إنه يرد إلى أصله فى الغيب»ء تماما كما يرد النفس إلى الرئة. 
والحركة الكبيرة للمجىء والذهاب كل تمثيلا رمزيا فى الشهادتين ‏ الا إله' تشير 
إلى الفيض (ما عداه تعالى من أشياء)ء و"إلا الله» تول خلن رجوعها إليه تعالى» 


إلى الوحدة الدائمة. 


وذلك الخلق يمكن رؤيته في مختلف الأنظمة الكونية. والذات الإلهية نفسها 
تسمى ١هاهوت».‏ وعلى رأسها حرف الهاء الذي هو حرف الذاتء. ويقال إن ابن 
عربى كانت له واقعة رأى فيها الذات الإلهية العليا متمثلة فى كلمة «هو'ا مضيئة 


أمامه في أحضان حرف الهاء آخر حروفها'". إن الطبيعة الإلهية التي توحي بنفسها 





)١(‏ المرجع السابن 


(5) 171 .كينع نامعى معنم اء معلاوعنن ومنلل متعفدسا تمتطعرمت 


..- 


تسمى الاهوت». والكيان الروحى الذي هو فوق الأشكال يسمى «جبروت»1. حيث 
يكم الأوامر الالينة والفيوة ارو حئة. وبعد ذلك المستوى يأتي «الملكوت".؛ بينما 
مكان الإنسانية والخلق هو #الناسوت». ثم أضاف بن عربي وأتباعه فلكا آخر سموه 
«عالم المثال». حيث تنشأ عملية الإيجاد. وهو الفلك الذي تصل إليه 'همةا 
الأولياء وصلواتهم. لتطلق العنان للطاقات الروحية. وإعادة نشاط بعض 
الامكانيات”". 

وإن أروع جوانب نظريات ابن عربي هي العلاقة الدائمة بين الاسم 
والمسمى. فكل درجة من درجات الفيض الثماني والعشرين مرتبطة باسم من 
أسماء الله (فالعرش على سبيل المثال مكان تجلى اسمه «المحيط»؛ وعالم الأحياء 
مرقظ تاتمة "الراز ق4:.: إلخ)”". ليس ذلك 5506 بل كل استم تمن أسسماء النه 
ارب» لمخلوق ما يكون له «مربوبا». إن الأسماء يمكن مقارنتها بالنسخ الأصلية. 
بقوالب أديرت من خلالها قوة الخلق. لبعث كائنات مخصوصة إلى الرجود. 
و«الرب"» في تجليه يبقى الرباف و«المربوب» يبقى عبداً له رب يملكه. إلا أن الله 
يكون مرآة ينظر فيها الإنسان حقيقته. والإنسان مرآة يرى الله فيها أسماءء 


ب ؟* 
وقدراته” 3 


وفكرة وجود علاقة بين الأسماء والمسميات قد تكون هي التي آسهمت في 
إيجاد رمز مفضل في الشعر الصوفي الهندي الفارسي المتأخرء ألا وهو رمز 
«الفصر' (وربما كان دلق لفون لحي الذي نشأ عنه اسم «فصوص الحكم)"). 
وكانوا يعتبرون قلب الشيخ خاتماء طبعت فيه أسماء الله وصفاته»ء فيقوم هو من 
ناحيته بطبعها في قلب تلميذه؛ حتى يكون أشبه بشمع لبوا والرومي يشبه 
الصوني الذي فني في الله بالخاتم الحامل لأسماء الله؛ وقد استخدم شعراء الصوفية 


الهندوفارسيين في ذلك الصدد صورة تشبيهية مفادها أن «الروح نقية نقاء الحجر 


)1١(‏ رمي .:1 .0 :(964| - 65) اشطاتم - له سملن لصة ممتلفصاممدضا .دصوعت12 تقفصطيهعه سامكل 
9 .5 .(1966) وملمعن50 ملتسا لصن صتوععدا عطا” توزه| المت عععن!] ,انط نمم 
(؟) (1970) اافعك - أن صطل 'أه تمدتصها/ة عتاذاء طامدا! عدا تتمتائوسل .0 ١م‏ .5. وهذا الكتاب هو عبارة 
للك 55 
عن امع للتصرص مع ترجمتها. 
(؟) 5.116 ,قعم5 تتاقتط8 عصمط]” سمذلمر 


)04 (شرح المثنوي ا ؟) 


منقوشا عليه اسم الله1ا: نقشا لا يبقى معه للحجر التافه اسم ولا رسم: بل إن كا 
شيء فيه استحوز عليه اسم الله. 

لا تلمس فينا سوى اسم أحدنا 

مثل الفص نحن محل تجليات الأسماء 

هكذ! أنشد مير درد فى القرن الثامن عشرء حتى وإن كان ممن كانوا 
يرفضون أفكار بن عربي في 0000 

إن نظرية الاسم والمسمى يلزم منها كذلك أن كل نفس بشرية لها نهج ديني 
معين: فالمؤمن لا يكون له من الرؤى إلا فى سياق إيمانه الذي يؤمن به؛ فالمسلم 
يرى غير ما يراه المسيحي أ البهودق: وعدا يذكرن] بالأشاطير الهحدية عن زاغيات 
الغنم الهنديات 5 التي قدرأت كل منها محبوربها كريشنا انصططو2 »1 (أحد آلهة 
الهندوس) في الشكل الذي كانت تتصوره والذي كان أقرب مناسبة إلى حالهاء 
حيث إن الأسماء والمسميات يتعلق بعضها ببعضء ومرتبطة فيما بينها من خلال 
لوحدة الوجدان؟ (انعناع 1م لاز ملطانا). 

وغالبا ما يثنى على ابن عربي أنه محامي التسامح الديني؛ وكل من أراد أن 
يعرب عن مثالية التسامح الصوفي وعدم التفرقة كان ينشد ابياته القائلة : 
لقد صار قلبي تابلا لكل صورة جتني امقر وو مركي 





وبيت لأوثانوكعبةطائف والجواع تسوراةو قران 
0 ل 5 )0 


إلا أنه ما يبدو هنا على أنه تسامح إنما هي ملاحظة أقرب من ذلك إلى أنها 
إظهار للرتبة الروحية للكاتب؛. حيث إن «هيئة الله عنده لم تعد صيغة هذا الدين أو 
ذاك ثم استثناء كل ما عداهة.؛ بل إنها هيئته هو الخالدة التي لقيها في نهاية 
«طوافه» ''. إنه أعلى درجات مدح النفسء إنه اعتراف بإشراق يسمو على الإشراق 
بواسطة «الأسماء». وليس التسامح الذي يُخطب به في الناس 


220( درد: ديواني فارسي  1495(‏ *). صالاء 2.33 44ء 107١؟‏ ولنفس المؤلف: أوردو ديوان 
(لحقلل ص ١١4‏ 
(5) ابن عربي: ترجمان الأشواقء. رقم .١١‏ سطر 1 


(©) 180 .5 بععنتامى عنصم اع معتامعك مملأمسماع فسا تمتطعمة 


ن ين 


وهناك ناحية في نظريات ابن عربي تستحق الذكرء ألا وهي الدور الذي 
خص به العنصر النسائى (وكلمة «ذات» فى العربية مؤنثة. لدرجة أنه قد يعنى 
بكلامه هنا خالقا مؤننا''؟ «سر إله ملؤه الشفقة...' انظر ملحق 5). وناقده المعاصر 

عون 5 5 3 د ة. ا 

يعرف ذلك التفسير ب "«رمزية النوع المقايل الموجود بكثرة في افكاره» 20 فاده 
غير المتخصصين قراءة الفصل الأخير من «الفمصوص"»" الذي يرتكز فيه التأمل في 
محمد خاتم الحينة والأولياء - على حديث: «إن ألئه حيبت ال ادك الطيبس 
والنساء وقرةٌ عدي ني الصلاة»”"2, 

وإن من ركائر فكر ابن عربي نه ظيم محملد.». الذي يمثل في نظريته هزر 
الإنسان الكامل . فهو التجلى المطلق لأسماء الله. هو الكون بأكمله فى وحدته كب 
تراه الذات الإلهية. محمد مثال الكون كما أنه مثال الإنسانء فهو مرآةء كل يرى 
فيها غيره. والإنسان الكامل ضروري بالنسبة إلى الله كوسيلة يعرف بها ويتجلى من 
خلالها. "هو كالحدقة في عين الإنسائية»”؟. و«الحقيقة المحمدية» نفسها تحمل في 


ذاتها الكلمة الإلهية الموحاة بتفاصيلها من خلال الأنبياء والرسل إلى أن يلغت 

النظرية عند ابن عربي كما وردت في كتابه "رسالة الأحدية» على النحو التالي : 
بالنظر إلى المطلق فإن الرسول لم يعد رسولاء بل هو المطلق: فهو بالنسبة 
للمطلق الوعاء ومحتوى الوعاء. وبالنظر إلى النسبي فإنه رسول من المطلق. 
وبالنظر إلى رسالته (اباعتباره نسبي) فهو النبي الأمي مستقبل الرسالة. وبالنظر 
إلى الجائب الفعلي للنبوة أو الإلهام أو الوحي الإلهي فإن النبي في نهاية 
الأمر هو الموحي والكون الذي يستقبل أسمى الرسالات فيتعامل معها بكل 
نشاط يتمئل فى إبلاغه إياها. 


دق تعوذ بائلّه م داك الول وهذا الفهم (المترجم). 

(؟) 46 .5 .(966|) صناكا تمفسطهج] عسافكضر 

(*) هكذا! في النص الألماني. أما المشهور فإنه #حبب إلي من دنياكم (ثلاث): الطيب والنساء (وجعلت) 
قرة عيني في الصلاةة. قارن تخريج أحاديث الإحياء للحافظ العراقي. كتاب ذم الدنياء وكتاب آداب 
النكاح. باب الترغيب في النكاح (المترجم). 


(4) (شرح المثنوي 368 ولا١١)‏ 


ا 


الإنسان الكامل هو من حقى في نفسه كل إمكانيات الوجود؛ هو من يمكن 
تقول فيه بأنه المثل الأعلى للجميع ؛ لأن كل كائن مطالب يتحقيق الانسجام بين 
الإمكانيات المتأصلة فيه وبين الاسم الإلهي الذي هو ربه خاصة. إلا أن تلك 
الدرجة لا يبلغها إلا الأنبياء والأولياء. وإن فكر محمد إقبال عن الإنسان الكامل 
الذي يجعل من الإمكانيات الشخصية الكامنة فيه زهورا يانعة مستوية على سوقها 
لها فكر أولى به أن يكون مستقيا من تنك النظريات من فكرة الإنسان الكامل عند 

أما ابن عر بي وإن كان قد ادعى أنه لم يبتدع مذهبا إلا أن عقله بصفاءه وحدة 
ذكاءه قد جعله يصب خيرته وأفكاره فى قالب معين؛ وإن تأثير مصطلحاته على 
المتأخرين من الصوفية يبين أنهم كانوا يعتبرون افكاره نظاما جاري الاستعمال لما 
كان يسمى عندهم الجوهر الحقيقي للتصوف. وليس هناك من شك أن ذلك 
التصوف الكلامي له جاذبيته؛ بما أنه يقدم إجابة سهلة على مسألة الوجود 
والصيرورة؛ والخلق والرجوع. 


إلا أن هذا المذهب يتناقض تمام التناقض مع تعاليم الإسلام السني؛ كما 
يقول فظل الرحمن المفكر الإسلامي المعاصر متبعا في ذلك مذهب ابن تيمية (ت 
8خ التسبالة في العطور الوسلطى, لزن لها يفول ازا جه رةافي كامال 
وريه انه بوتبا ااي المتلاة ولحي دوو ان رعو سكعل لكر مادا 


تجاه الصلاحية النزيهة للمعايير الأخلاقية(2. 

فالخير والشر كلاهما من الله؛ وكما أن محمدا تجل لاسم االهادي١‏ فإن 
الشيطان تجلى لاسم «المضل». وكل شيء يسير في نظام كامل ‏ وهذا من مغزى 
«الر حمة؟ الإلهية. 

هل أمسهم هذا الطرح الساذج لفكرة «وحدة الوجود' في هزيمة الإسلامء 
وعلى الأخص بباطة وخطورة تركيزها فى كلمة «هما أوست" اكنا 14مة! (كل 
شيء هو) التي لم تدع مجالا للفروق الدقيقة التي لا تزال في بطن ابن عربي؟ ألم 





)١(‏ 5.146 بتصهاه! تمفسيطتء ماعوع. وقد عرض ابن تبمية رأيه فى كتابه «الرد على ابن عربى والصو فية8 
الموجود في «مجموع رسائق شيخ الإسلام ابن تيميقه (1748 هل ١198019594‏ ). 


لام 


توضع صياغة جديدة للتصوف الكلاسيكي الذي كان يركز على العمل فاستبدله كلية 
بالغنوصية أي «العرفان» مقدما في نظام محكم؟ 

وقل كام هانس هينرش شيدر معلعقطاء5 اءأعمماع]؟ 11335 بمقارئة بين الحلاج 
وابن عربي في مقالة له باسم #الإنسان الكامل» نشرها في سنة ١952‏ قائلا: 

"إن تحقيق منهج الوحي الإسلامي في تفويض المحب أمره إلى الله تفويضا 

يليق بالإسلام الحقء. كما أدركه الحلاج محققا إياه حال حياته وحال 

استشهاده. قد استبدله ابن عربي بإحداث منهج في فلسفة الكون لم يعد 

مر تبطا بالتدين العمليء بل بالتدين التأملي00“. 

ولعل منهج ابن عربي يلاقي اليوم تفهما أعمق لم يكن ممكنا قبل أكثر من 
خمسين سنة» إلا أن النقاشات حول دوره ‏ أإيجابى هو أم سلب - لن تتوقف أبداء 
ما دام هناك طريقان مختلفان فى الوصول إلى الغابة الصوفية؛ ألا وهما طريق 
إرادي أكثر ميولا إلى الانفعالاك عن خلال العمل ووحدة الإرادة؛ وطريق عقلي 
من خلال التأمل والغنوصية. 
ابن الفارض شاعر الصوفية 

لقد جرت العادة أن يربط بين اسم ابن عربي وبين معاصره ابن الفارض على 
ما كان من اختلاف بين كاتبي الصوفية هذين الذين كان كل منهما يكتب باللغة 
العربية في القرن الثالث عشر. فهذه شخصية مرموقة لصاحب فلسفة كلامية ذي 
مشرب أسباني؛ عبر عن تجربته ومعرفته في قليل من الشعر وكثير من الأعمال 
النثرية. وذاك شاعر مرهف الحس وعالم 5 بدأ حياته على جبل المقطم 
في عزلة» ثم قضى خمسة عشرة عاما في الحجازء عاد بعدها إلى وطنه حيث توفي 
به سنة 01155 قبل موت ابن عربي في دمشق بخمس سئوات. وقبره في نهاية 
القرافة أسفل المقطم. 00 1 

وقد صبة ابن الفارض خبراته الصوفية في قليل من الأشعار العربية رائعة 
الجمال على غرار أساليب الشعر العربي الكلاسيكي؛ إلا أنه لم يكتب نثرا. وقد 


(1) لتنا الصسيلءت1] عمططز ‏ سعطعويع 11 تفسمعديسريم !املا موب ععطع] عذاعك ناكا عثمآ ععلعمطعك .م 1م 
(1925) رضنا لتاقت عقطع )كلتك عترالر 


ر. أ. نيكلسون عن شعره قائلا: «أسلوبه وعباراته اقرب شبها من 
سبائك ذهب في أجود صياغة وأروعها منها إلى باكورة ثمار الإلهام الإلهي/'". 
رمن قرأ أكشاك المعقدة يتسائل كيف يمكن أن تكون قد نشات في حال الغيبة 
'لصوفية (كما جاء فى الرواية). إن تلك الأشعار عربية خالصة؛: شكلا در 


وهي توحي بهجة العرب بالتلاعب بالألفاظ والاشتقاقات وأساليب التصغيرء وتعبر 
عن حب الإطلاق تعبيرا صوره مأخوذة من تقاليد ما قبل الإسلام. يقاس فيها 
المحبوب بأسماء مؤنثة مأخوذة من الشعر العربي القديم. مثل ليلى وسلمى. 

وكان شعر ابن الفارض قد جذب إليه اهتمام دارسي اللغة العربية من 
الأوروبيين منذ بداية الدراسات الاستشراقية 

وبدأ المستشرقون الفرنسيون بدراسة أشعاره الصوفية بارعة التنميق» وفي عام 
4 ترجم له غرانغريه دي لاغران عترساتع انها عل انأمممن0 إحدى قصائده.؛ ثم 
تبعه زعيم الدراسات العر بية سلفستر دي ساسي إ0ة؟ عل عناة |51 . بل إن فون هامر 
بورغشتال قد أقدم على ترجمة «التائية» أكبر قصائد ابن الفارض ترجمة كان يعتبرها 
شعرا ألمانياء إلا أنه ما أصاب المعنى إلا نادراء حتى إن نيكلسون قد قال في ذلك 
متنهكما: القد كان من سوء حظ التائية أن ترجمها فون هامر». وفي بدابة قرننا هذا 
وجه العلماء الطليان عنايتهم إلى تلك القصيدة» مثل |. دي. ماتيو 0101160 1ل .1 في 
عام 19411 ؛ إلا أن النزاع الأدبي فيها الذي كان قد نشأ من خلال مختلف الشروح 
كان قد حسمه نيكلسون الذي كتب أعمق مقالة عن ابن الفارض. ثم إن أعمال ذلك 
المتصوف قد أعيد بحثها ونقلها في الخمسينيات على يدا. ج. أربري. 

وهناك قصيدتان من ديوان ابن الفارض قد أصبحتا لهما شهرة خاصة؛ منهما 
قصيدة الخمرية التى نصف خمر الحب الا! لهي الذي يفعل المعجزات: 
مروا ع د المعب ياي . يعن بها من قبل أن يخلق الكرم 
لهاالبدر كأس وهي شم سيديرها ‏ هلالوكميبهدوإذامزجت نجم 
ولنولا ذاهاما امعديت لحائهنا ' ولؤلا ستاها ما تصورها لوهم 
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)١(‏ (167 مسوامطءنالط) 


فإن ذكرت في الحي أصبح أهله 
وفن بيسن أحشاء الدنان :تصاغدت 
وإن خطرت يرماعلى خاطر امرئ 
ولو نظرالندمان ختمإنائها 
ولو نصحومنهائرى قيبرميت 
ولو طرحوافي فيء حائط كرمها 
ولوقربوامن حانهامقعدامشى 
ولو عبقت في الشرق أنفاس طيبها 
ولو خضبت من كأسهاكف لامس 
ولو جليت سراعلى أكمهغدا 


مار ا ا 
ية سهلة الفهم 


قر : بينما جانت الخمر 


بأسلوبها المعمّد وصورها البلاغية الرقيقة 0 
ع8 الصور أن أشعاره كأنها تتخاطب القارئ 


لغقرة التالية من قصيدته الجيمية) 


ابن الفارض أحانا مز رقة المشاعر وصفا 
بلا واسطة. كما فى ا! 
تراهإدغعاب عني كل جارحة 
في نغمةالعود والناي الرخيم إذا 
وفي 2 غزلان الخمائل في برد 
وفى مياق ط أنذاءا! لغمامعا 

وفي التسامي ثغر الكأس مرتشفا 
لمأدر ماغربةالأوطان وهومعى 


قالدار داري وحنبى حاضر ومتى 


نشاوى ولاعارعليهوولاإائم 
ولم يق منها 0 الحقيقة إلا انستة 
أقامت به الأفراح وارتحل الهم 
لعادت إليه الروح وانتعش الجسم 
عليلاوقدأشفىلفارقهالسقم 
0 تا سينا الام 
ده لنجم 
بصيرا ومن رواقهاتسمعالصم 


ونور ولا نار وروح ولاجسم 
لبر جمهة 4 فإن قصائله و فى الحب الصرف 
جم عسوا كثيرة. وكد يبلغ 


في كل معنى لطيف رائق بهج 
كاعد اسك امجار نامرج 
الأصائل والإصباح فيالبلج 
يساط نور منالأزهار منتسج 
أمدى إلي سحيرا أطيب الأرج 
رودق التكدايحة مي حمر تدع 
وخاطري ي أين كناغير منزعج 


بدا فمنزعج الجرعاء متعرجي 


ثلك الآبيات التي تعبر عن شعور المحب آثناء ذكره للحبيب تعتبر من أحب 


أسطر الشعر 
البلاغي. 


لعربي الكلاسيكي» وهي قمة الرومانسية. رغم 


غم أنها تعج بالتطريز 


إلا أن القصيدة التي وجه إليها كل من المستشرقين والشراح من أهل الشر 

عنايتهم ممي القصيدة المسماة ب «التائية الكبرى؟ ذات السبعمائة والستة والخمسين 
بيتا. قد وصفها ماسنيون بأنها «نسيج ثقيل من سبائك الذهب» و«كسوة الحج 
لروحي2'"0. فكما أن الحجيج المصريين كانوا يأخذون معهم للكعبة كسوة من 
نطيفة سوداء مطرزة بالذهب. عندما كانوا يسافرون إلى مكة. فكذلك يقدم هنا 
المتصوف المصري لأهل الحج الروحي كسوة نسيجها الكلمات والرموزء نسج 
نيها مختلف مراحل الحياة الصوفية وأحوالهاء بالغا في ذلك مستشهدين بماسنيون 
مرة أخرى ‏ «أسمى صور الجمال". والشاعر نفسه قد قال إنه رأى النبي في المنام. 
فأله النبي عن اسم تلك القصيدة» فذكر ابن الفارض اسما رناناء فأشار عليه النبي 
بأن يسمسها 'نظم السلوكاء ففعل”". والإلهام الشعري أقوى أحيانا من المنطق 
والنظرية؛ وليس من السهل فك رموز مختلف أجزاء نظم السلوك» وبعض مقاطعها 
له أهمية > كبرى في النظر إلى علم نفس الصوقية: كالذي ورد في وصف تغير 
لحواس في احالة الغيية : 


مظاهِر لي فيها بدوْتُ ولم أكُنْ 

علي بخافٍ قبل مؤطن بزْزتي 

فلفظ وكلوضني سان مكلك 

وتلك الفكرة قد تم تطويرهاء وضي ترجع إلى ال ليث النوافا ؛ الذي فيه يعد 
الله من أحبه من عباده بان يه وسمعهة الذي يسمع به.. 
الحديث ؛ إلا أنها ثر جع كذلك لى خبرة «الذكر ؟ ال لتى فيها يكون كل عضو منهمك 
في ذكره الخاصء 0 الأعضاء قادرة على تبادل الأدوار. 


ومن أكثر مشاهد "«التانية» تأثيرا فى النفس وأكثرها ذكر فى الاستشهاد 
لعبة الظل (بيت 58٠‏ و90705): 


1. ععلوت لله كاألامدم كعل تلاك هآ تملع أؤكائاة‎ )]958(. 5.64 )1١( 


(0) (نفحات الأنس 345) 


"1١ 


ترى صورة الأشياء تجلى عليك من وراء حجاب اللبس في كل خلعة 
إن الحياة ترى في صورة لعبة الظل؛ إلا أن المتصوف يكتسف في النهاية 

أنه : ْ 

وكلالذي شاهدتهفع[واحد ‏ بمفرردهلكنبحجبالأكنة 

أذاعنا أزاك للستت شن در ععرة ٠. ١‏ ولو ببق بالا كال شكال رية 


ويبقى محرك اللعبة خفياء أما الصو في فإنه يعرف أن كل شيء يحركه هو 
تعالى. 
ولم يكن ابن الفارض هو أول من استعمل لعبة الظل رمزاء فمثل تلك 
الاستعارات لها حضور وفير في الشعر الصوفي الفارسي والتركي. حيث إن لعبة 
الظل التي كانت قد أتت من الصين كانت في الأجزاء الشرقية من العالم الإسلامي 
ل نيا لع ويا بر ) القرن العاشر. وتعرف تلك الدمى 
لشعر الفارسي المتقدم باسم "العراتس الصينيةة. أما الرمز إلى الأفعال الالهية 
لك كرد فية. وا! لغزالي كان 
يعرف تلك الصورة. والعطار الو لخ ب مو جرد 
بستارتها ‏ قد جعل لاعبا تركيا بالدمى بطلا لورايته ١أشترنامه».‏ وذلك قبل 
يكتب ابن الفارض تائيته بعدة عقود. إن مرشد اللعبة ألنا.[ 11281516 يقود 1 
خلال سبع ستارات ثم يحطم الدمى» فيشتكيه الناس (كما اشتكى عمر الخياه 
صائع الأواني الفخارية) بأنه يصنع أشياء جميلة ثم يحطمها ويرميها؛ أما المر 
فإنه يبين عن ذلك فيقول إنه يحطمها ثم يخلصها من ظاهر أشكالهاء ليرجعها إلى 
«صندوق الوحدةا.ء. حيث لا فروق هناك بين تجليات مختلف الصفات 
والأسماء'''. والمصدر الثانى لتلك الصورة عند ابن 0 هو بلا شك معاصره 
ابن عرين واد اك لل كل هذا العالم في فصل من الفتوحات المكية وصما 
أنيقا. والرومي كذلك قد تكلم عن لعبة الظل. إلا أن كلامه في ذلك كان قليلا ولم 
يكن أبدا وافيا كما كان لدى العطار وابن الفارض. ثم أدخلت تلك الصو 


الشعر الصوفي الفارسي سي وال لتركي المتأخرين. وفي الهند ف فى لعزن الاين مرا قل 
)١(‏ (42-43عت10ةا ؛ واشترنامه )1١1‏ 
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ستعملت نفس الصورة ‏ وإن كانت في لغة مصنوعة لاستخدامها في وصف 
ضراهر المتناقضات في العالم المخلوق: 

وأولى الألنات وأعل العلم يعلمون أن كز أتكال الموجووات النمكة ماع 

إلا تجليات اللخالق الفعال ١فعال‏ لما بريد؛ء وإن أشكال المخلوقات الكونية 

بكل جمالها ما هى إلا فتحة الستار. "وما تشازون إلا أن يشا 1ه0”". 

الحمد للهء حتى اذ كان الخير والشر منه كلاهماء إلا أن الشر يبقى شرا 

والخير خيراء وإن السارق يعاقب على سرقته. والشرطي يجهد نفسه أن 

يكون يفظاء أما القدر فإن خيوطه تظل عن أعين الكل مخفية؛ كما يبقى 

محر ذا اللعنة .من ؤواء النتانه دولا يكون ]لا الدط مرا 

وبهذا يبقى ابن الفارض هنا كحاله في جميع شعره وفيا للغة التصوف الرمزية 
في إسلام القرون الوسطى. 

كان شعره يفهم دائما على أنه شاهد على التفسير القائم على وحدة الوجود 
في الإسلام. غير أننا علينا ألا ننسى أن الشعر لا يمكن مساواته بالنقاشات النظرية 
حول المسائل العقيدية ‏ وهذا ينطبق كذلك على كثير من شعراء الصوفية سواه. 
وعندما كان ابن الفارض يرى الوحدة السامية لكل الأشياء. وعندما كان يشعر في 
كل حركاته بيد المرشد الذي يبعث الحياة في الدمى» ثم يعيدها إلى الصندوق 
المظلم كان حينتذ يستخدم لغة القلب لا لغة العقل. وعلاقة حبه لله المكني عنها 
بالميرو الله للجبلري وسقي اننا كن علوت تكسف اران ووش هذ مرق 
الذي يرمي بإرادته الشخصية وراء ظهره تصل إلى توحدها بإرادة الله؛ فتكون كما 
قال نيكلسون «محيوبة لله؟. 


تطور تصوف الوحدة عند ابن عربي 


مرعان ما انتشرت أفكار ابن عربي في العالم الإسلامي أجمعء أما هو فقد 


)١(‏ (التكوير 9؟) 
(") درد: درددل. رقم 253737 وفي 'جهار رسائلة؛؛ وحول لعبة الظل قارن: لدادام ناكا :تلع حرق فاتصفى 
1 5.79 .(1952) أعفاععء0. وقارن أيضا: واعتمقصع ع ساء؟ وما عاطعتراءوع 0 عوك تطوعمل يرمع 
,(1925) 


م 


أصبح له أتباع لا حصر لهم. خاصة في المناطق الفارسية والتركية. إنه كما لو 
كانت التحولات السياسية الخطيرة في القرن الثالث عشرء عندما اجتاح المغول 
معظم المناطق قى الأسيوية؛ وتوغلوا ة في أوروباء ودمروا! مناطق واسعة ذات حضارات 
متطورة. إنه كما ! لو كانت للك الة لتحولات هي التي «احوقك - كنوع من ) الرد - نهضة 
في الحركة الصوفيةء في الأفكار والمشاعر والأشعار الصوفيةء لمعن في العالم 
الإسلامي وحدهء بل كذلك في أوروبا وجميع أجزاء آسيا. وقد كان القرن الثالث 
عشر في العالم الإسلامي عصر أكبر كتاب الصوفية. حيث كان كل من العطار 
ونجم الدين الكبرى قد توفيا ذ 0000 ثم واصل تلامذتهما مثل نجم الدين 
دأيا الرا زي تعاليمهما. ويمثل جلال الفا لرومى ذروة الشعر ر الصوفي الغا رسي. 
والأناضول ‏ وهي المنطقة التي قضى فيها معظم حياته ‏ قد أدخل إليها مفكررا 
الصوفية من أمثال صدر الدين القونوي أفكار ابن عر بى ونشروها. وبعد ذلك بعهد 
قصير ظهر هناك شاعر شعبي تركي ‏ هو يونس إمره - ليلقي أول أشعار صوفية ذات 
طابع تركي حقيقي. وكانت الهند أرضا صلبة تحت أقدام الصوفية. وتعلن عن ذلك 
اسماء مثل : معين الدين ن الجستي ء وبهاء الدين زكريا الملتاني. وفريد اه 

ونظام الدين أولياءف وفخر الدين العراقي. ومثل كثير غيرهم من ع اللالئ لروحية في 
الْمَرر ن الثالث عشر. كيم الس كان البدوية 
حتى الشاذلية. وما تلك إلا أهم التيارات الصوفية في عصر قد أحلت فيه بالعالم 
الإسلامي كارثة كادت تقضي عليهء وخاصة في المناطق الورسطى والشرقية منله. 


وربما كانت مهمة ابن عربي وأتباعه ضرورية. ليصوغوا لذلك الازدهار 
الصوفي المتشعب قالبا تصب فيه الأفكار الرئيسية للتصوفه. مثل ترسيخ 
مصطلحاته وتيسيط علومه؛ حتى إن الصوفية الذين كانوا لا يقيلون نظرياث ابن 
عربي قد اصبحوا ابتداء من 0 الرابع عشر فصاعدا متأثرين بمصطلحاته 
فاستخدموها دون حرج. 


وهناك كتابان نظريان قد كان لهما دور كبير في انتشار فكر الشيخ الأكبرء ألا 
وهما اكولشن را ا اميت ري ١‏ وكتاب الإنسان الكامل 0 لعبد الكريم الجيلي. 


فقد كتب ب الشيستري الذي كان يعيش بالقرب من تيريز فى حوالى عام 7٠٠١‏ 
قصيدة فارسية تحت عنوان اكولشن راز (حديقة أزهار السر) ردا على ثمانية عشر 
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سؤالا طرحها عليه صديق صوفى. وتلكث القصيدة هى أيسر مداخل للفكر الصوة 
من منظور ابن عربى؛ ومما ع ا ريم الإنسان الكامل. ودرجات 
التطور. والمصطتحات الصو فية. والشبستري يصف الجمال الإلهي المحجوب 
بحجاب كل ذرة. حيث إن 0 يتجرد لنعين الإنسانية في وضوح تجردا يكون 
بسببه محجويال”'؟ - وهى فكرة ما أكثر ما عبر عنها الصوفية بأن سَلةٌ القرب تعمى 
اليصره كما أن النور المكشوف (أسود) لا يرى. والإنان الكامل حسب تعريف 
الشبسترى هو من يمشى الطر لصضريق مرتثين : 1 نزولا ه فى عالم الشهود ثم صعودا إلى النور 
وإلى الوحدة الالهية. ودللة لمكن تند مسي تين بن هي تعاليم معظم الطرق 
الصوفية. وكان قد ابتكرها اب ن عربي وتابعوه. إلا أنها لم تكن قد فصل لها بعد 
مصطلح يفهمه الصوفي العادي. وكان الصوفية يرون تلك !لحر كة بشكل عام في 
أربعين درحةء عشرين نزولا من العقل الأول إلى الأرض. ثم ا قوس الصعود ذ 
العشرين درجة»؛ صعودا إلى الإنسان الكامل. وتلك الأفكار المأخوذة من أفكار 
الأفلاطونية 00 المت الصوفية ٠‏ لدرجة أن طم 
الدورية» أنا يذ «الطريق إلن الخارج» وأناشيد «الرجوع»”". 

وقد ساعدت قصيدة الشبسترى «كولشن راز فى نشر تلك الأفكار. 
خصوصا عندما كانت تقرأ مع تعليق اللهيجي المتميز الذي كتبه في النصف الثاني 
من القرن الخامس عشر. أما بالنسبة إلى جماعة دراويش نعمة الله فإن هذ' الكتاب 
كان (وما زال) مرجعا تقليديا لكل الرجال والنساء (وهم يعلمونهم في مجموعات 
منفصلة) فيكونون تحت قيادتهم كطابور ليت وإن الكتاب قد أصبح بسبب 


)1١(‏ 5.297 بومعص ام نم5 لدم اطعتنا "أت «ملسوط مآ تنسكا 

(5) (6الا نيننةا) 

(؟) 5.28 الاك صسناحوئط عط تعنلكا 
وللتعرف على نعمة الله درويثى قارن: ململ طعوتححن12 تفطتسنائلط5 قلطا تاع ص0 ل 

1 را 

وكذلك لمعرفة مؤسهها كارن طقغطك عل عتطمميملط 1[ امم علاط تتتطسم سنمل 
.(1956) تلمفصع»! تاذللا ناس مسألا وقد نشر شيخ الطريقة اتحالي الدكتور جواد بورباخشش العديد 
من الأعمال عن الصوفية في السنوات الأخيرة: لشرها من مراكز الطريقة في لندن ونيويورك. وهي 
تطرح مداخل جيدة. 


م 


شهرته في الشرق له أهميته كذلك عند علماء الغربء ومن ثم فإنه يعر من أوائل 
الكتب الصورفية التي ترجمت إلى لغات غربية؛ فقد ترجم إلى الألمانية عام 
ترجمه هامر بورغشتال (وفشل في ترجمته مثل فشله في ترجمته لفريد 
الدين العطار)؛ وترجمه إلى الألمانية |. ه. وينفيلد .1614]دءط8ا .11 .1 وقد أوحى 
شكله ومضمونه إلى محمد إقبال شعره «كولشنى راز جديد» (حديقة أزهار السر 
الجديدة) الذي نشر اسنة 4718١؟؛‏ وهواهنا يسير 20 أسئلة الشبستري ١‏ ويقدم 
حله لمعضلة الإنسان الكامل (وهي من أهم أطروحاته الفكرية). والله والقدر. 
وعلى مستوى النظرية الصوفية بذل الجيلي (وهو من سلالة مؤسسي الطريقة 
القادرية؛ توفي بعد سسمئة )١5108‏ ما ما في وسعه لتنظيم أفكار ان غربيه إن كان 
يختلف عنه فى بعض النقاط. وكتابه «الإنسان الكامل» قام نيكسون بتحليله تحليلا 
مق كد تمان الطبلى ل ورا فم الكسكزراك السقدية اعبات 
الالهية ة وأنواع الوحي الإلهيى ‏ من مستوى الذات إلى مستوى الصفات». ومستوى 
الإعمال» ومستوى المنشانية : ومستوى الإدراك؛ وبذلك فإنه قف ميز الدرجات 
المختلفة التي قد يعايشها المريد على درب تطوره الروحي. فنورانية الأعمال تأتي 
بعدها يانه الأسماء. ثم نورانية الصفات. وأخيرا تنتهي الخبرة إلى نورانية الذات 
التي لا يصلها إلا الإنسان الكامل. 
فإن المصطلح الرئيسي للتصوف والإسلام بوجه عام أي مصطلح "التوحيد؟ 
- يفهم في تلك النظريات بأنه «محو الجهل من جوهر وحدئنا الثابتة بوحدة الحقيقة 
''. إنها لم تعد إذن وحدة الإرادة؛ بل إنها رفع حجاب الجهل ؛ وفير 
ذلك مخالفة بينة لموقف الصوفية الأؤل. حتى وإن كان الجيلي يقر بأن الرب يبقى 


الرحيدة" 


ربا والعبد عبدذا. 


غير أن الشوق إلى الإنسان الكامل لخديو عنه نظريا في كتابات ابن عربي 
والجيلي قد سبق مثل تلك النظريات في ) القدم”” - وذلك يبدو واضحا في التعظيم 





)١(‏ مازال الفصا ل الثاني في كتاب يكلسرن (1921) تالد5100ز80 عتصناك] صا وعتليمنة لا يُعلى عليه. ومناك 
عمل صغير عن الجيلى كته 88025511 .ةا بعنوان: - ان لطم نم معان عأدععتم تفل طفن كنذا 
1 (1956) الأن - أده دمسحكر 

(1) 5.238 .خطاندرنا'! عل عناوأانهة عوأماعمل هما تاز ملعك 


(؟) )١947(‏ عسوتيرهامغتطعيع عكتاممتعتيه نمو اء هادا تن اتؤاعهم عصصمط.] تدممستسسمل8 .ا 


كلم 


في شعره من الاقتباس من قصة 101480805 الذي كان يبحث بفانوس عن الإنساء 
الحقيقي”''. ولربما لم يذهب فكر الرومي إلى القوة الكونية التي نتجسد في قرة 
ذلك الإنسان المثالىء ولا إلى وجود علاقات ممكنة بين تلك الذات الإنسانية 
الكاملة وبين البعلب )ا لغنوصي للإنسان الأول. ومن يقرأ ملاحظاته فأولى به أن 
يتذكر بأن الصوفية كان الغالب عندهم أن ن ينظروا إلى البشر 0 ر العاديين على أنهم 
«كالأنعام بل هم أضل"؛ أخذا من سورة ا آيه 797/4" 22 التي تفند من لا 
ييصرود واخرة راكاد زرح ولا د يستطيع أن يتمكن من رؤية الله من 
ع 0 بالرحدة الشاملة ا بأنهم (حسب 0 قد بلغوا درجة الإانسان 
الكامل. وأشعار مثل أشعار المغربي وآخرين من شعراء القرن الخامس عشر في 
إيران - تكشف عن تلك النزعة كشفا واضحاً . تقول بأن الصوفي يشعر بأنه محيط 
بكل شيءء وبأن خبرته لا نقف عند حد الإدراك الكوني» بل تصل كذلك إلى 
الوحدة مع كل من عاش قبله؛ مع موسى وفرعونء. مع يونس والحوت؛. مع 
الحلاج وقاضيه. وهذا هو الاتجاه العام لمعظم الشعر الصوفي في العصر الأخير 
سواء العذمي منه أو الشعبي. ومئل تلك الأقوال قد جعلت شراحها لا يرون ن فيها 
سوى مذهب وحدة وجود مغرط فيه. 

وهنا قال الصوفية الود السنية ب ١كفر‏ الطريقةا. وهي حال من السكر لايعد 
الصوفي معها في وعي بأن هناك وجود لأي * شيء آخر سوى الله فيرى فيها كل 
شيء واحدا. ومع ذلك فإن تاكيك كر ور سيلبا فإن 0 
للسكر الذي د يسبق «الصحو الثاني» يبقى على صلاحيته» رغم أن معظم الصو 
الأوائل أصروا على البقاء في حالة السكر «الدنية). 

أما الشعراء فسواء أفكروا في العواقب النظرية لتنك الأقوال أم لا فإن العالم 
بالنسبة لهم كان كله مليء بالته. إن عاقيا أوست" (كل شيء هو) له وجود 


0010( (المثتري د: 18481 والديوان )514١‏ 
(") في المصحف أية ١/4‏ 


لضا 


عند العطارء أي قبل ابن عربى”''. وفى حوالى نهاية القرن الخامس عشر نادى 
الجامى قاثلا : 

الصديق والجار والصاحب ‏ كل شيء هو 

بنوب الفقراء. بالأرجوان كل شيء هو 

أو 

في عزلة ال لع. في وفرة الانفصال 

والله كل شيء هو. والله كل شيء هو 

والاعتقاد بأن الله قد يتجلي في كل شيء كان له على بعض الصوفية أعراض 
صوصورة العصافير”''. بل ومنهم من كان إذا سمع "ثغاء الغنم» أجاب "لبيك)”” ؛ 
ومن كان يركض وراء البعير يرى فيه التجلى الإلهى: أو يمسك الحية حيث لا 
وجود لشيء سوى الله؛ غير أنه في تلك الحالة الأخيرة قد نصح الشيخ مريده 
بطريقة لبقة بألا يفعلها. حيث إن الحية هي تجلي الله من وراء حجاب الغضب. 
والعرعلانا وان فسعت من أن وري من ذلك النعل 1 

والشعور بأن الله في كل مكان وأنه يكمن في كل شيء قد عبر عنه الجامي 
في كثير من أشعاره تعبيرا جميلاء ملخصا فى ذلك شعور صوفية عصره. حيث 
قال: 

ندعوك خمراء ندعوك كأسا 

تمتمبك ما تسمدك قينا 

ما في ألواح العالمين غير اسمك 

فأي أسم تذدعوك به 
)١(‏ (قارن: مصيبت نامه 8787) 
ف (اللمع ع2 


(*) (شرح شطحيات 555) 
(4:) (نفحات الأنس 625311 
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تع يأتن ذارا شيكوة بعد :ذلك بطاتني ي عنام فيضمن شعره الصوفي تلك 
الأفكارء: عندما أراد أن يقول «بسم الله اليف الرحيم»: فحولها إلى 

باسم الذي لا اسم له 

الذي إن ناديته ظهر لك 

إن الشعور بالوحدة الجوهرية بين الله والإنسان على غرار ما استحدثه ابن 
عربي وتابعوه قد عبر عنه الشعراء في رمو وز متعددة: فطاب لهم أن يعبروا عن ذلك 
بالمحيط. وبالأمواج: وبالغثاء والقطرات التي لبدو متباينة في حين 00 
الماء. ويبدو أن النفري هو أول من استخدم رمزية «البحر الألهي". وكان | ن عربي 
قد رأى ا ع ل و ا 
الموج؛ لترجع ثانية فتختفي في قاع غائر الأعماق. وتبعه الرومي في كثير من 
أشعاره التي تتحدث عن المحيط الإلهي : 

فار البحر المائج 

ومع كل لطمة مو 

كانت تظهر صورة شخص 

إن الصورة تلك كان لها وجود من قبل؛ فكل من كان يتأمل أوجه الشبه 
والاختلاف بين الله والعالم وأراد أن يعبر عن الوحدة المتاصلة والاختلاف العابر 
كان يستخدم صورة البحر التي هي كذلك من الناحية النفسية خير ما يعبر عن توق 
الفرد إلى الوحدة مع الكل والزوبان فيه. أما الشعر المتأخر فإنه مليء بتلك الصور. 
حتى إن من لا يقبلون مذهب «وحدة الوجود' من الشعراء قد استخدموا صورة 
البحر تلك. وإن كانت القطرة في عرفهم لا تذوب في البحر بل تتحول إلى درة 
ثمينة (حيث إن اللؤلؤ في تقاليد الشرق الشعبية يعبر عنه بالقطرات. وخاصة 
قطرات أمطار أبريل). واللؤلؤة تكتسب قيمتها من خلال رحلتها من البحر عبر 
السحاب» ثم رجوعها قطرات إلى وطنها متحولة إلى جوهرة ليس لها أن تحيا 
خارج البحر. ومع ذلك فإنها مختلفة عنه. 

وإن كان الذين يسوون بين الذات الإلهية والحب الديناميكي قد سهل عليهم 
التورسع في تلك الصورة. فهم يتكلمون عن محيط الحب الذي ليس العلم العقلي 
منه سوى شاطثه الجاف. والبحر يعج بحيوانات خطيرة وتماسيح وأسماك قرش 


حلش 


تهدد الروح المحبة؛ أو إن البحر نفسه محتواه نار ملتهبة''“. إن عظمة الله وقوته 
تتجليان في ذلك البحر كما يتجلي فيه جماله تعالى. 

لقد صارت من المحيط وقطرات الماء رموز جيدة للعلاقة بين روح الغرد 
وروح الله. ثم إنه هناك صورة قد استخدمت لشرح التناقض المعقد في شأن الوحدة 
والتعددء هي صورة قطع الزجاج التي هي من مادة واحدةء غير اماك 
الأشكال والألوان'"'؛ وقطع الشطرنج المصنوعة من نفس الخشب لينافس بعضها 
بعضا (وكان الفلاسفة الطاويون يشبهون الفلسفة الطاوية بكتلة الخشب الخام) تبدو 
رمزا مناسبا لوحدة الوجود كما كان يراه أحد الصوفية المالويين في القرن السادس 
عشر. إلا أنه قبله بزمن طويل قد استخدمت في إيران صورة تشبه الله بلاعب 
شطرنج كبير بحرك قطعه بطريقة غير جلية تحريكا قد يجعل العسكري ملكا 
صورة ليست بمستغربة على حضارة تمثل فيها لعبة الشطرنج دورا هاما منذ زمن 


وصورة الشطرنج والنرد (وهو نوع من اللعب يسمى آخر وضع فيه اششدرا' 
(ستة أبواب)؛. واستمخدمه الصوفية في الكناية عمن لا يزالون حيساء العالم 
المخلوق بين جدرانه الست) صورة قد أفسحت المجال للتمايز بين المرشدين 
وقطع الشطرنج. وذلك التمايز يغلب وجوده في شعر الجامي ؛ فإنه لم يستطع أن 
ينكر انتمائه إلى الطريقة التقشبندية رغم أنه كان من أكبر المعجبين بابن عربي. 
ولذلك يقول الجامي مستنتجا. 

نحن وأنت منفصلان 

إلا أننا نحتاجك, أما أنت فلا حاجة لك إلينا 

هذا كلام تلميذ مباشر لابن عربي يتحدث عن التعلق المتبادل بين الله 
والاحاف كاذ «الملد يرد الأنتكان لسري يكاية إلى النطللق ٠»‏ 1ن] اللمطلى. وان 
مستقل عن النسبي». ورغم اختلاف الجامي الهام هذا عن ابن عربي إلا أنه كان 


)5851:1١ (المثتوي‎ )١( 
)189/ (اشترنامه‎ )6( 


اين 


نير ما يسبح بالوحدة الشاملة. والشعراء الذين كانوا لا يكادون يفهمون دقائق 
,حتلافات المهمة ظلوا يتغنون بالوحدة التي تتخلل كل شيء من وراء مختلف 
.أشكال» وحدة فيها المحب والحبيب والحب واحدء حتى أصبح لا معنى مع 
.ث لانفصال أو وحدة. 

وقال السنائي في صدر «حديقته» مخاطبا الله : 

الكفر والايمان كلاهما يسلكان طريقك 

ويقولان "هو وحده لا شريك له»'"© 

معبرا بذلك عن وجهة نظر تقول بأن 

الفضيلة المقصود بها عمل الرجل الحر 

سواء أكان مرتبطا بالمسجد أم بالكنيسة”) 

وهذا الرأي قد لاقى مع مرور الوقت قبولا لدى الصوفية عامة. فإنئه كلما كان 
برداد علمهم بالله (أو كلما كانوا يعتقدون أن علمهم بالله قد ازداد) كلما كان يقل 
نسرعهم في الحكم ويفهمون أن السبل إلى الله متعددة تعدد أنفاس الإنسان". كانوا 
يعلمون أن أحدا قد دخل بحر الحب المسجور ليس بإمكانه أن يفرق بين الإيمان 
والكفرا“. وعلى الرغم من ذلك كانوا يستمسكون بدينهم استمساكا حرفيا كآخر 
وحي شامل للحكمة الإلهية. وحتى وإن كان بعضهم قد كانوا يؤولون بعض 
قوس الإسلام إلا أنهم لم يكونوا يلغونها. ورغم أن الصوفية وخاصة مذهب 
وحدة الوجود قد أدت إلى محو الحدود بين الطقوس الديئية» إلا أنه سرعان ما 
تجمدت الصور التي كانوا يتغنون فيها بالشيخ والبراهميء والكعبة ومعبد الأصنامء 
كظواهر مختلفة لحقيقة واحدة. وليس لأحد أن يتوسع في نتائجها أكثر من كونها 
أغراض شعر كثر استخدامها. وتلك الصور تعبر عن أفضلية الحب على الشريعة» 
والروحية على الحرفية؛ غير أنها قد استخدمها من الشعراء ألصقهم تمسكا 
بالشريعة؛ ليتبلوا بها أشعارهم. ولذلك فإنه يجب التفريق بين لغة الشعر وبين 
الأنظمة الغيبية تفريقا متقنا. 


)59 (حديقة الحتيقة‎ )١( 
)١1١ 517 (؟) (ديوان السنائي‎ 
(منطق الطير ؟؟5)‎ )( 


الوردة والبليل: شعر التصوف الفارسي والتركي 


نوردة الخالدة 


إن السؤال عما إذا كان الشعر الفارسي من المفروض أن يفهم باعتباره أدب 
سوفي أم باعتباره أدب غزلي كان من إحدى القضايا التي ارتيطت مناقشتها بهذا 
أدب ال 0 

والمدافعون عن المعنى الصوفي الصادق في غزليات حافظ متأكدون من 
موقفهم؛ مثلهم في ذلك مثل أولئك الذين لا يجدون في شعره سوى حب شبقي 
أو سكر دنيوي يتجلى في "بنت النبيذ»؛ أو أنه بحث خالص عن اللذة. إلا أن كلا 
عمين بعيدان كل البعد عن الحقيقة. 


رحن العمروت في الشس الفارسي أنه يعمد إلى يعض الأفكار الدينية التي 
توس ينين السويقة الإتلامة وإلن مرو محلدة في القرآنة والشنة الجوية» تل 
و.لى جمل كاملة من الكتاب العزيز 1 إلى حديث بكامل نصهدء فيتخذ منها رموزا 
دت صبغة جمالية خالصة. ويبهذا ره يفتح الشعر إمكانيات لا حدود لها لعملية زبط 
جديدة بين الصور الأرضية والسماوية» وبين الأفكار الدينية والدنيوية. والشاعر 


') تحتوي كل قصيدة في الأدب الفارسي والتركي والباكستاني على معلومات عن الشعر الصوفي. وتوجد 
إحاطة شاملة محتوية على فهرس مفصل للمراجع في .(1984) عصناث لون دعا5 :اعسسدمفداء5 .8 كما 
أن كتاب (190[1) عنامعفكا.] ماعواق مه منعل! :08 .11 مهم من الناحية التاريخية ؛ كما تو جد ترجمات 
دقيقة فى كتاب نلواد8 أن لإارهاذا1] لإردععئارا 4 :أديدلا .0 .:] وخصوصا فى المجلد الثانى والثالث. 
وكتات (1958) لوعت لتحا زعلاتا ملاعل فرماة :دامددنادة .خ وكتابه قوم لمكم 5-07 وكذلك 
كتابه دذاولءل:2 'أأعل نعناالئدعناع| ذااء0 وزره)5 تعبر كب بها تحليلات رائعة؛ ويعتبر كتاب .ل .1آ 
(1909 - 1901) تصاعه8 الفاهره01 له نوروائزاز :ططزق .لا وبالأخص الجزء الأول منهء يعتبر هذا 
الكتاب مقدمة جديرة بالذكر للاطلاع على العالم الرمزي والتقاليد الخاصة بالشعر العثماني الكلاسيكي 
التي تنطبق إلى حد ما على الشعر الفارسي والأردي 


يلض 


لموهوب قد يصل إلى الجمع التام بين كلا المستويين» فيمنح أكثر القصائد التصاة 
بالذنيا نغمة دينية قوية. والقارئ الغربي ربما يصدم من الاستخدام الدنيوي لبعفر 
الألفاظ القرآنية. ولا يوجد أي بيت في أشعار أساتذة الشعر الفارسي والتركي 
والأردي لا تنعكس فيه بشكل أو بآخر الخلفية الدينية للحضارة الإسلامية؛ وذلت 
يمكن مقارنته بأحواض المياة فى صحون المساجد حيث تنعكس فيها عظمة الب 
الشامخ بطريقة خفية» فتزداد 0 البناء بهاءً بفعل التأثيرات العجيية لتموج المي 
الهادئ وللخضرة النابعة من المياة الضحلة. 

ولهذا يبدو من غير المجدي أن نبحث عن تفسير صوفي خالص أواى 
تفسير دنيوي بحت لقصائد حافظ والجامي والعراقي؛ فازدواج معانيها مقصود. 
وتجولها بين كلا المعنيين باق بالتأكيد (وربما يضاف إليها نهم ثالث). كما أ 
ظاهر الكلمة وعطرها يمكن أن يتغير في كل لحظة» يتشابه في ذلك بالضبط مه 
لون البلاط الذي يتغير طبما لساعات النهار في أي مسجد فارسي. ولا يستطيع 
المرء أن يستنتج نظاما صوفيا من الشعر الفارسي أو التركي أو أن يعتبره تعبيرا عر 
تجارب يمكن أن تفهم على ما هي عليه. إلا أن هذا التلون في الشعر الفارسي 
سبب كثيرا من سوء الفهم في الغربء. فلا يمكن لأي ترجمة أن تعبر عن ذلك 
النسيج الوهاج المتشابك من الرموز التي نكمن خلف كل كلمة في بيت شعر ام 
شطر بيت. وما فهم روح ذلك الشعر فهما صحيحا سوى ريكرت»؛ حيث قال: 

عندما يبدو حافظ متحدثا عما لا يدرك 

يتحدث عما يدرك 

أم هل أنه يتحدث عما لا يدرك 

عندما يبدو متحدثا عما يدرك؟ 

إن سره لا يُدرك 

لأن مدركه لا يدرك. 

ولم يكن للشعر الفارسي أن يكتسب بريقه الخاص لو لم تكن نظريات 
التستوف .هي التي كوك خلفيته ال اند علبهاء والاشكال .بين التفسيرات. الديفة 
ولخو لج و د اه بعل فى | عا كب و(الواشاري الى اندها عي قاب لير 
التركييات العقّلية والروحية والإدراكية. والشاعر الذي كان يقابل في خبرة حبه 
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أسمى أنواع الجمال كان باستطاعته أن يبدع أعمالا فنية ينعكس بريقها في شذرات 
منثورة وهاجة قد تنبئ في جملتها بفكرة منبع نور الجمال الوهاج. 

وكما يقول الشاعر الأردي مير في نهاية القرن الثمن عشر فإن: 

الوردة والمراه والشمس والقمر ‏ ماذا تكون؟ 

أينما نوليى. لا نجد سوى وجهك 

وما هذا إلا شاهد واحد من متات الشعراء الذين أدركوا كمال خبرة الحب 
تلك التي يعجز القول عنهاء فحاولوا أن يعبروا عنها بصورة الورود والبلابل. 

إن ظاهرة الحب الصوفى التى تكمن خلف هذا التطور من أجمل جوانب 
الصوفية؛ فهناك شيء مطلق فين ون عدن 4 1 ورك نان لدرية أن 
الحب يحتل أولوية مطلقة في نفس المحب وروحه. وحياة الووح يجري تركيزها 
رصفلها حتى تصبح فنا قائما بذائه» والتعبير عن ذلك الشعور الصعب بل والعصي 
على التعبير أصلا هو موضوع بعض أجمل الكتب التي كتبت عن الحب بالفارسية. 
إن هذا الحب الرفيق العميق كان يجد ضالته في إنسان يبدو أنه تنعكس فيه العظمة 
والبهاء النوراني للجمال الإلهي. رانطلاقا من هذا الموقف تطور ذلك الشعر 
الفارسي الهجين بين الصوفي والغزلي. 

وتبدو تلك التأملات بعيدة عن شعر الحب الصوفي كما قرضه الصوفية 
الأوائل الذين ما كانوا سيسمحون بإدخال وسيط بشري في مشاعر الحبء فهم قد 
كانوا على علم بأن ربط أي عنصر بشري بالحب ربما يؤدي إلى نتائج يسود فيها 
الطعن وتهدد بتدنيس طهارة ذلك الشعور""2؛ لأنه من المعروف أن مجتمع الغلمان 
«المرد' كان يمثل خطرا كبيرا على الصوفية؛ ففي مجتمع أقصي فيه العنصر النسائي 
من الحياة العامة إلى حد كبير كان الإعجاب يوجه إلى الغلمان ‏ من المريدين أر 
من غيرهم. والكتب مليئة بقصص حب من ذلك النوع منذ العصر العباسي. فالغلام 
ذو الأربعة عشر ربيعا «المضئ كالبدر» أصبح نموذجا للجمال البشري» وكان 
يمتدح كثيرا في الشعر الفارسي والتركي. والحقيقه بعدم تمكن كثير من الصوفية من 
إلجام مشاعرهم نتضح من بعض الشكاوى من تلك الاتجاهات في جنوب أفريقيا. 


)5137 (شرح شطحيات‎ )١( 


رقنا 


وقد رأى الخراز في منامه ‏ في أواخر القرن التاسع  )!(‏ كيف يفتخر الشيط ‏ 
سعيدا لآنه واجحد فخا واحدا على الأقل لاصطياد الصوفية» وذلك الفخ هو [حنهب 
للغلمان المرد»”''. وهذا الإحساس بالخطر لا تجده عند الخراز فقط؛ فالهجويرر 
خصص لتجربة «النظر إلى المرد» بايا مهما: 


النظر إلى الغلمان والاتصال بهم من الممارسات المحرمة» ومن يستحر 
ذلك فهو كافر. والأحاديث التى تتحدث عن ذلك هي أحاديث موضوع. 
وحمفاء. وقد رأيت من الجهلاء من يتهم الصوفية بهذا الفعل ويتقزز منهه . 
وقد وجدت أن البعض قد جعل من ذلك قاعدة دينية. وقد شهد كل مشي 
الصوفية بقبح تلك الممارسات التي تركها الحلوليون ‏ لعنهم الله - شب 
يستقبحه الله تعالى ويستقبحه الصوفيون الحقيفيون”". 


والأحاديث التي يشير الهجويري إليها هنا تقول أن محمدا رأى ربه دي 
«لأحسن صورةاء كما رأ جبريل في صورة دحية الكلبي. وهو شاب ذو شكر 
حسن من مكة. وهناك حديث آخر بأن هناك ثلاثة أشياء محببة إلى النظر - وهي 
الخضرة والماء والوجه الحسن ‏ وهو لا يتخطى حدود الإعجاب العادي جد 
بالجمال. إلا أن الحديث المعروف الذي يقول فيه محمد ارأيت ربي في صور: 
شاب عليه تاج (مائل):7" كان في دوائر أهل السنة ‏ عن حق ‏ مشكوكا في صحته 
وبالرغم من ذلك كان هذا الحديت هو ما خلب لب الشعراء الفارسيين. وتجد 
تعبير «خج كلاه' (ذو القلنسوة المائلة) في الوصف الشعري للحبيب أو في مخاطية 
العطار له'*“» كما أنه تعبير عادي جدا لدى الشعراء المتأخرين في إيران والهند 
وأصبح «النظر» بعد ذلك أحد أهم المواضيع في خبرة الحب الصوفية. والصوفي 
الغارق تماما في حبه لا يرى في حبيبه البشري إلا التجلي التام للجمال الإلمي 
الذي هو بعيد عن الحبيب البشري بعد الله نفسه عنه. ويقول نُميسوذزاز: 


)9 (الرسالة الفثيرية‎ )١( 

(؟) (كشف المحجوب 045) 

(5) الروابة المشهورة من حديث ابن عباس هي : «رأيت ربي عز وجل في حلة خضراء في صورة شاب عله 
تاج يلمع منه البصر؛ (المترجم). 


(4) (ديوان العطار 557) 


فض 


تنظر إلى الجميل فترى هيئته وشكله 

وأنا لا أرى سوى إبداع الخالق وجماله”". 

ورغم أن الله لا يشبهه شيء وليس له "«مثلى. إلا أن له «مثال" في هذا 
العالم. كما يفول لهيجي في شرحة المتداول كثيرا لكتاب كُولشابٍ راز 
للشبستري”". 

إن كلمة «شاهد" كانت تستخادم للتعبير عن وجه الحبيب لأنه الشاهد 
الحقيقي على الجمال الإلهي'””*؛ فكان الصوفي يستطيع أن يبدل النظر إلى 
المحبوب أو التودد إليه عن بعد إلى نسك ديني حقيقي» كما أن مراقبة وجهه كانت 
تشع عينادة لله فأيئما يشع الجمال ينشأ الحبء فالحب والجمال مرتيطان 
ببعضهماء وهناك كثير من الرواتيين الفارسيين والأترك والأرديين يسيرون على نهج 
القصة الخالدة «#حسن وعشق"»» وكما عبر بعد ذلك أحد الشعراء الهندوفارسيين 
قائلا : 

أينما وجد تمثال 

فيتالة. قن خلق: د لن 

وذلك أن الحبيب كان يطلق عليه غالبا في الشعر الفارسي مسمى ١1001‏ أي 
«تمثال أو مثال". وهو جدير بالتبجيل لأنه صورة معنوية للإله الذي يبقى محجوبا 
بعظمة قرة ئوره. وليس دا هناك حب يتأمله ‏ وهنا يمكن أن 
نتذكر مصطلح الكنر !١‏ لمخفي الذي أر راد أن يُعرفء فكنز الجمال (لأن «الله جميل 

يحب الجمال') يتجلى لإيقاظ الحب في قلب البشر. 

وقد رأى مشايخ تصوف الحب الكبار ‏ مئل أحمد الغزالي وجلال الدين 
الرومي وفخر الدين العراقي ‏ رأوا أن هذا الحب الدنيوي بمثابة خبرة تربوية وطاعة» 
لله لآن المحبوب البشري لا بد أن يطاع مثل الله. و#إذا تربت الروح بالحب البشري 





.37 غيسودراز: الجن العشاق. ص‎ )١( 
(؟) (78] صلحاءه"»))‎ 

(؟) ر(ر40؟ك رعاي) 

(4) (أرمغان باك 28؟) 


يغقرا 


وثبتت في أعمق أسرار الحب وإذا طهر القلب بنار الحب من وساوسه الشي 
الدنيئة فسوة ف تصبح «النفس الأمارة بالسوء» نفسا مطمثنة بفضل ضربات غضبف 
الحب الشديد”'". كما يقول البقلي في كتابه عن الحب. ويشبّه الرومي الحب 
الدنيوي «بسيف من خشب يعطيه البطل لطفله»”"' ليتعلم به مهارات القتال. 


ولا يمكن تصور المحب والحبيب بدون بعضهما بعضا ‏ فتصرفات الحبيب 
بأكملها هي نياز (أي رجاء وتوسل).؛ بينما تصرفات المحبوب «ناز» (أي: دلال) 
ووجه هذا التضاد يكمن في وحدة الحب. وعلى الرغم من أن الجمال له تصور ثابت 
إلا أن معناه لا يكتمل إلا بوجود الإعجاب والحبء, كما أن المحبوب يحتاج من أجى 
كماله إلى محب. وحكاية محمود وأياز هي تعبير صادق لهذا النوع من الحب». 
أنها تبين في نفس .لوقت كيف أن شعراء إيران استخدموا وقائع تاريخية للإشارة إلى 
خفنت خاتدة؟"". مود انم نوق هرات افكاتدهان الشحارات أك ا 
والمعروف في التاريخ السياسي بفاتح شمال غرب الهند ‏ أصبح في التراث الأدبي 
نموذجا للمحب بسبب ميله إلى مملوكه أياز. وقد أدى خضوع الضابط التركي أي 
الذي لم يبذله سوى لمحمود إلى حب السلطان التام الذي تحول بدوره في شكر 
عجيب إلى «مملوك مملوكه». وأياز هو رمز الروح المحبة. وقد مر ذات يوم طائر الهس 
فوق جيش محمود فسارع كل واحد لإصابة شيء من ظله الذي يهب الملك كما ورد 
في التراث الفارسي. إلا أياز الذي ذهب يستظل بظل محمود”'' ؟ فعنده وات 
الحقيقي. وهو يشبه في ذلك المؤمن الذي لا يبحث عن العزة والقوة عند أي مخلوق 
بل عند ربه المحبوب والغني غنى أزليا””". 


)؟١7 (أخبار العاشقين‎ )١( 

(؟) (الديوان ا؟) 

() قارن: (1959) فلات ااتل'لن لأعوظط كط لتففط9 درن؟ للاسطملآ تدعام .0 
وهناك كثير من ملاحم القرن الخامس عشر خصصت لهذا الموضوح. 

(1) (مصييبت نامه )١19/5‏ 

(5) وتعتبر قصة «شاه وكاداة لهلالى مثال آخر من هذا الحب والتى ترجمها ه. إيتيه 85016 .11 بعنوان 
داعوزسرعم] لمن انما عام 0000 إلا أن الحاكم المغولي نوز وجد أن هذه الملحمة غير أخلاقية 
وهاجمها في مذكراته. وهناك تعبير آخر عن الخضوع الصوفي في ملحمة عريفي الصغيرة بعنوان «كر 
وجوكان؛ أي (الكرة وعصا البولو) التي نشرء وترجمهار. س. غرينشيلدس 5لاءاعؤةانان:6 .1.5 سنة 
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لضا 


شديمة ‏ الذي فقد عقله من حبه لليلى؛ تلك المرأة التي لم تكن ذات جمال 
حاص » كانت بالنسبة له تعنى منتهى كل الجمال». وكانت ‏ كما يفسر الصوفيون 
دنث - تجليا لجمال الله كما تراء عين الحب. وقد كان هذا هو عالم المعاناة 
روحية الشديدة الذي نشأ الشعر الفارسي فيه. وعندما يرى روزبهان البقلي أن حب 
سان هو سلم للوصول إلى حب الرحمن”'' فإنه يشير إلى المقولة العربية القديمة 
دن المجاز قنطرة للوصول إلى الحقيقة. ولذلك يسمى الحب الدنيوي في التراث 
نمارسي ب «الحب المجازي»؛ ويلخص الجامي تلك الفكرة كما يلى: «إن المحب 
نذي يرى في كثير من الأرواح آثار الحب الإلهي ويستخلص من كل روح ما قبلته 
ي الدنيا فإنه يصعد على درجات سلم الأرواح المخلوقة إلى أعلى مراتب الحسن 
الها والتعرافة الألينة )0 

وجلال الدين الرومي كان بلا شك أعظم مشايخ الحب والمعاناة بأسمى 
معانيهماء وسوف تتناول أعماله فيما بعد. فقد كان الحب عنده وعند كثير من سلفه 
وخلفه قوة تسكن في كل شيء وتؤثر في كل شيء وتوحد كل شيء. وقد عبر ابن 
سينا عن تلك الأفكار في كتابه «رسالة في العشق؛» كما تغنى شعراء من أمثال 
لشاعر الرومانسى نظامى بالقوة المغناطيية لهذا الحب» فقال: 

جذب الحديد بمثل ذلك الشوق؟ 

ولولا الحب ما بحث القش عن الكهرمان. 

وفي الأغنية الكبيرة فى خسرو شيرين التي منها تلك السطور يدعي نظامي أنه 
الكن للسماء محراب غير الحب». 

وقد ركز الرومي أيضاً على دور هذا الحب الكوني ‏ فالحب عنده يشبه بحرا 


)١(‏ (أخبار العاشقين) 
(؟) تعود أحسن مقدمة فى ذلك إلى ه. ريتر: 
عطعز] عطعد تا علامم ذل 50 عترقامعا! عتل ععطن معأ أوطعد5 عطعوزووعم لدن عطعمتطوهسة معي 11١‏ 
(1933) 
انظر أيضا: ١١0‏ .5 ,تصهاذ] 'أه ومناورزك! عط] توموامءزلة .ه 2[ 


حصن 


ليست السموات فيه إلا غثاء يتحرك مثل حركة زليخة في حبها ليوسف. وحركه 
الأكوان هي نتيجة لحركة موجة الحبء ولو لم يكن هناك حب لتجمد العاله”". 

لو لم تكن السماء في حب لما كان في جوفها صفاء. 

ولو لم تكن الشمس في حب ما كان لجمالها ضياءء 

ولو لم تكن الأرض والجبال محبة لما نبت من جوفها الكلا""". 

فالسماء والأجواء تدور بإرادة المحبين وليس بإرادة الخباز أو الحداد ار 
العالم أو ايدان 

إن الرومي يبرز ديناميكية الحب أكثر من أي شاعر آخر ‏ فالحب يجعر 
المحيط يغلي مثل القِدر'*'» كما يكرر الرومي دائماء والحب أيضاً هو القوة التي 
تبدل كل شيء إلى الأحسن بتنقيته وإحيائه : 

بالحب صار المر حلوا عذبا 

بالحب صار النحاس خالصا ذهبا 

بالحب صار العكر صافيا ورائما 

بالحب صار العذاب طبا 

الحب بحي من في الأموات قد عُذدَا 

بالحب يصبح الملك مملوكا عبدا'”) 

فالحب يحول الميتة إلى خبزء والخبز إلى روح والنفس الفائية إلى نفس 
خالدة"'''. والحب سم إلا أنه: 

لم أر شرابا أحلى من هذا السم 

ولم أر صحة أجمل من هذا السقه”". 


)584 59805 :2 (المشوي‎ )١( 
(؟1) (الديوان 51/4؟)‎ 

)١١58 (الديوان‎ )( 

ددع (المثنرى م وخا) 

(2١١‏ (المنتوي ا اا 
(9) (المثتري )50١14 1:1١‏ 
() (المنوي 13 1095) 


رضن 


والحب نار تحرق كل شيء ‏ وأول ما تحرق هو مقام الصبر: 

ليلة ولد الحب مات صبري”"© 

والمحب المسكين لا حول له بين يدي الحب 

كقطة فى زكيبة» تصعد فرعان ما تقط9) 

ويرى الصوفية الحب مثل «اللهب الذي يحرى كل شيء سوق 
المحبوب»”". وهم في ذلك سكارى من الحب الذي يبين جمال الله وجلاله ‏ لأنه 
فى نفس الوقت ساحر ومرعب وقاتل ومسبب للعمى. وذلك التعريف الكلاسيكي 
للحب الذي يثبت التوحيد الصادق ويمحو كل ما سوى الله قد عبروا عنه هنا بلغة 
شعرية» فتناوله كل الشعراء تقريباء سواء من كانوا يكتبون بالفارسية أو بالتركية أو 
بالأردية. ورمزية النار السائدة في أعمال شاعر من شعر'ء القرن التاسع عشر مثل 
الشاعر غالب ترجع جذورها إلى مصطلح ذلك الحب المطلق. 

إن الأعمال الرائعة لبعض المتصوفين الفارسيين فى أوائل العصور الوسطى 
لا يمكن استيعابها إلا من خلال هذه الخبرة الصوفية»؛ وقد أصبح ثلاثة منهم 
الصوفية. وهم أحمد الغزالي (ت )١١77‏ وتلميذه عين القضاة الهمذاني (أعدم في 

ومسا لا شك فيه أن أبا حامد الغزالي ‏ محبي علوم الدين ‏ كان يخاطب 
عامة المسلمين. كما كان ممئلا للموقف الصوفى المعتدل إلى حد كبير فى 
المجتمع الإسلامي في أواخر العصور الوسطى؛ غير أنه لم يقترب من مستوى أخيه 
الأصغر أحمد. لا في عمق خبرته ولا في جمال لغته. وقد قيل بالفعل إن «المفكر 
الإسلامى» أبا حامد قد اعترف بتفوق أخيه فى طريق الحب. وقد كان أحمد الغزالى 
خطيبا بارعا ومرشدا للأرواح ماهراًء له عدد من المريدين الذين حملوا تعاليمه من 
بعلهث وقد أصبح عدد من خلفاءه شخصيات هامة في الطرق الصوفية. بيد أن 


)41١5١ :5 (المثنوى‎ )١( 
إحيق (المثلوي 5عمءة)‎ 
)1١08 (نشحات الأنس‎ )5( 


فيان 


السنيين لم يحبوه. وقد صدموا فيه يسبب إعذاره للشيطان وكذلك لنظرياته في 
الحبء حتى إن أحد أصحابه الصوفية لم يجد إلا أن يصفه بأنه «أحد معجزات الله 
في الكذب». وبأنه يطلب بخطبه عرضا من الدنيا»”2. 


وقد ألف أحمد عددا من الكتابات الصوفية» من بينها أيضاً ما كتب عن 
مشكلة السماعء وحتى لو لم يكن قد كتب إلا مخطوطه الفارسي «سوائح" لكان 
يكفي اعتباره أحد أعظم الصوفية في العالم الإسلامي. ففي هذه المقالات الصغيرة 
التى تتخلل نسيجها أبيات شعرية نتعرف عليه بكونه أستاذ الحب العذري الذي 
يضع وردة بينه وبين المحبوب الجميل فينظر إلى الوردة مرة ثم ينظر إلى المحبوب 
اللغة وصلت فيه لدرجة عالية من التهذيبء كما أن الكلمات والجمل من الرقة 
الاحتفاظ بعطرها في نفس الوقت”“. ويتحدث مؤلف الكتاب عن سر العلاقة 
المتبادلة بين المحب والمحبوب اللذين يعتبران مرآة لبعضهما بعضاء فيذوبان في 
مشاهدة متبادلة. بحيث يصبح الواحد هو «الآخر أكثر من الآخراء ويمس امد 
في ذلك سر المعاناة في الحبء. والأمل في اليأسء والنعمة التي لا يمكن 
تفسيرها. والموضوع الأزلي للتأثير المتبادل بين الحب والجمال يمثل الخيط 
المستمر بين النغمات الرقيقة لهذا الكتيب الذي لا بد أن يقرأه المرء بصوت عال 
حتى يستمتع بإيقاعه العذب. كما أن كلماته عن المحبين والمحبوبين وعن الحب لا 
بد من تفكرها ومعايشتها دوما؛ فكل مرة تكشف تلك الكلمات عاملا جديدا كما 
لو كان حجابا قد كشف للفهم ثم وضع غيره بلون مختلف. 

وقد كان في السلسلة الروحية لأحمد الغزالي من روى عنه من الصوفية في 
حديث قدسي بأنه مأل الله عن سبب الخلقء فأجابه: «سبب خلقي لك أن أرى 
نظري في مرآة وجهك و محبتي في قلبك»” ". 
(1) 221 .5 .كفدددوان طمكنها كأامن 12 - أن صطل ,يويد .5 ستاءعح 
(؟) عطعذ] عمال ععطن معووتومطموفض كاب نشره ها ريتر (1947): ولشره بالألمانية ذر. غرامليش 


جلما ) نْ: فندت (01)1978دعل/الا .0 
(5) (تفحات الأنس ١10م)‏ 


نشيفد 


وقد كانت السوانح مصدر وحي لعمل من أعمال عين القضاة الهمذاني أحد 
أحب تلامذة أحمد الغزالى إليهء وهو كتاب «التمهيدات». وهذا الكتاب رغم لغته 
المنتقاة بعناية فائقة عجر اكوك لعي عن كان السوانح» كما أنه كان ينتهج 
نهجه كثيرا. فموهبة عين القضاة التي تمثلت في مقدرته على التعبير عن أعمق 
الأفكار وأكثرها جدية فى لغة شعرية كانت أكبر من موهبة شيخه. ولذلك كان كتاب 
السويدانة هما كر افراءتهرقن لقال الإسلامي؛ فقد أصبح أحد أحب الكتب لدى 
الصوفية الجستيين في دلهي في أواخر القرن الثالث عشرء كما أن شيخ الجستية 
غيسودراز كتب شرحا له في حوالي سنة »١٠4٠١‏ وكذلك ترجم الكتاب #مران 
حسين شاة» (ت 5 عد صرية معاوزرب إلى الخ الدخي الأردية والتي 


تطورت لتصبح بعد ذلك بقليل وسيلة تعبير أدبية. 


ومثئل شيخه كان عين القضاة مفتونا بالعشق الإلهي المتأجج. ويقول عنه 
الجامي : «قليلون فقط هم من قدموا الكشوفات والشروحات لموضوعات صعبة 
مثلهء وقد كانت معجزات كالإماتة والإحياء واضحة في شخصه""''؛ وقد سجن 
الشاب الموهوب في بغداد بدعوى الهرطقة وأعدم في زهرة شبابه في عام .١١*١‏ 
وتاي كاري مرا ل مت ١‏ بعري الاك ورك 111 عمد 
الهرطقات التي زعم المتشددون السنيون أنهم وجدوها في تفسير ه الشخصي 
للتصوف. با ل كان يشعر بأنه على وفاق تام مع ثوابت الإسلام. 1000 
موته المبكر حدث بسبب الحسد أو بسبب الثأر الشخصي”". والاسم الثالث في 
سلسلة شعراء الحب الكبار ف في إيران هو اسم روزبهان البقلي الذي توفي في 
شيخوحة متأخرة في عام ١١١4‏ في بلدة شيراز. 


شيخ شيرازء الشيخ روزيهان. 
وحيد الدنيا أمانة وطهارة 
)١(‏ (نفحات الأنس 1114 )١5‏ 


(؟) ترجم كلمته الدفاعية أز ج. أربري في .(1969) 284451 إنا5 له قارن أيضاً مناقشة فرتس ماير لهذا 
لموضوع في مجلة هذاة] ءع12. عدد شأ1 عام 191 ). 


غرف 


كان عالم الروح ووللعالم روحا 

أمير المحبين هو أهل المعرفة 

وإمام كل من بلغ الغاية... 

هكذا يصفه العراقي, أحد أعظم المحبين في تاريخ التصوف” 

ولا تعد أغمال روزبهان العديدة مصدرا هاما لنظريات الحب الصوفي فقطء 
فكتابه اشرح الشطحيات» يقدم لنا المفتاح لفهم الأقوال المتناقضة للصوفية الأوائل. 
فهذه الشطحات التى كانت بمثابة حجر فى وجه أهل السنة؛ بل وحتى في وجه 
يستطيع المرء أن يفهمها إلا إذا وصل إلى نفس الحالة التي كان عليها الصوفي 
الذي قالها. وكان مبتغى البقلى الأساسى هو كتابات الحلاج وأقواله. ولذلك فإن 
بلا شك صحيحةء لأن صوفية شيراز كانوا فى الغالب من أنصار صوفى بغداد 
الشهيد. فقد كان ابن الخفيف الشيرازي نزت م ة) من القلائل المعجبين بالحلاج» 
وبقى مخلصا له حتى الممات»؛ وقد كان روزبهان يعتبر نفسه من هذه السلشيلة ”+ 
يستحلف مختلف قوى الكون وينادي معددا مشايخ التصوف إلى أن يصل إلى مدح 
النبي أحمد الهاشمي الذي تعود إليه كل سلسلة صوفية. 

أيها الزمن الآتب بالأحزان. أين صيحة الشبلى» أين نداء الحصري؟ 

يا عصر الدنياء أين حداء أبو الحسن النورسي؟ أين آهات أبي حمزة 
الصوفي؟ 

يا ظل السماءء أين زمان ذي النون» وشهقات سمنون وشكايات بهلول؟ 

يا بساط الأرضء أين جَلّد الجنيد ورقص رويم؟ 


(00١ 


.38 عغلاه.! غدط) زه وصدة ع1 ,أونم! ترجمة ونشر اءج. أربري؛ نص ص‎ )١( 

(0) هنري كورين : أعمال روزيهان. وقد كتب عن ميرته ل. ماسنيون فى كتابه : 06 قن اباتع وما ان مألا نآ 
.(1953) 8211 مقطاطنه وهناك تحليل جيد لمشكلة الشطحات التى تناولها روزبهان»؛ يوجد فى 
كتاب كارل إرنست : (1983) 50أ1ناك صا لإمضاوء] "إن علعءه /لا تأممء تا امو 1 


اغأيذنا 


أيها الماء الأخضر الصافي. أين نغمات صبوحي وتصفيقة أبي عمر الزجاجي 
ورقصة أبي الحسين السرواني؟ 

يا نور الشمسء أين نفس القطاني وسكر نصرآبادي؟ 

يا أجواء زحل أين مملكة توحيد أبي يزيد البسطامي؟ 

يا هلال السماء؛ أين حركة الواسطي ولطافة ابن الحسين الرازي؟ 

يا قطرات السحاب في الهواء. أين تغير لون جعفر الحداد؟ 

يا لون زحلء يا فضيحة الزهرةء يا حرف الذكاء؛ أين سكب دماء حسين بن 
منصور في صرخته «أنا الحق»؟ 

أين تهادي العالم الفز في القيود الشديدة في ميدان الإعدام بين الأصدقاء 
والأعداء؟ 

أيها الزمان وأيها المكان لماذا أنتما بلا جمال الشيخ عبد الله بن الخفيف؟07) 

إن ما يؤثر في القارئ عندما يقرأ كتابات روزبهان ‏ سواء أكان شرحه 
التطحيات: إن كسان« كيار العاجعيوة الذى اير حم هه كرريالة إلى القرلمية بستواة 
4 وعل متسسحدز عا ومناوصرة'ل غ٠‏ تأثيرا بالغا هو أسلوبه الذي تصعب ترجمته 
غالباء تماما مثل أسلوب أحمد الغزالي؛ غير أن له وقعا أقوى وأعمق. وإن لغته 
ليست هي اللغة الفلسفية التعليمية الخاصة بممئلى التصوف المبكرء رغم أن البقلي 
قان على دزاية اعلك النظريات: والممسطلتاك» :إنينا طن الغالب لغة مذبها شعراء 
إيران في القرن الحادي عشر والقرن الثاني عشرء لغة مليئة بالورود والبلابل؛ مرنة 
ومتلونة. وإلا فمن يستطيع أن يصف لد بتلك الكلمات التالية : 

انظروا جيدا؛ فالقلب هو سوق حبهء من هناك أتت وردة آدم على غصن 
الحب من لون تجلّي وردته. وإذا روح البلبل من تلك الوردة قد سكرت فإنها 
ستسمع بأذن الروح غناء طائر «ألست» (ألست بربكم؟) في منبع الأزلية0". 

أم من سيقدم إلى حبيبته الياسمين داعيا إياها دخول قلبه لروئية تجلي الحب 
الطاهر في أوراق وردة روحه. حيث احترقت في نار الحب من آلاف البلابل 


220 (شرح الشطحيات /الا”” ‏ 04ا) 
() (شرح الشطحيات 8943) 


دارفنا 


أجنحة تطلعها”''؟ إن الجمال الإلهي قد انكشف في الجمال البشري: امشاهد: 
الكون هي قبلة النساك»ء ومشاهدة آدم هي قبلة المحبين»”") 


ويبقى الحب طاهرا طهرا مطلتا بالتجرد من أدئى الأماني حتى لو كان لح 
طرف ثوب المحبوب: إن دواء عين المحبين السالكين في الحقيقة هو تراب س: 
الكبريعة انا 

وقد وجد روزبهان الدليل على هذا الحب العذري الموافق للشريعة مي 
القرآن نفسه. ألم يقل الله في قرآنه: «نحن نقص عليك أحسن القصص» - وتدت 
كانت قصة محب ومحبوب» قصة يوسف وزليخاء قصة الحب العذري المشرو: 
لعذريتهء كما ورد في سورة يوسف”*'. وبهذا يمكن أن يشعر المحب أنه في يره 
الميثاق الأول قد «طارت الروح في عالم الحب الإلهي على أجنحة الحب 
البكرر 701 


إن روزبهان البقلي هو من أبرز الحديث النبوي الذي يوضح محمد بمقتض: 
أن الوردة الحمراء تجليا لعزة الله”'2. وهو قد منح الوردة ‏ التي يحبها شعراء العالء 
كله بذلك اعترافا بالخبرة الدينية. وتصوره لله هو تصور لسحب من الورده حيث 
تضئ الحضرة الإلهية مثل الوردة الحمراء. ولأن تلك الزهرة هي أحسن ما يبير 
الجمال والعزة الإلهيين فإن البلبل ‏ رمز الروح المشتاقة ‏ ملزم بحبها في كر 
الاوقات. والورود والبلابل التي لا حصر لها في الشعر الفارسي والتركي تحمل 
تلك الخبرة الغيبية لطائر الروح والوردة الإلهية عن قصد أو دون قصد. 

ويبدو روزيهان مسحورا عندما يتحدث عن خبراته الخاصة ومعاناته وظماء 
الذي لا ينطفئ إلى الجمال. ويعتبر 7الالتباس» أي استتار الجمال الأزلي في أشكال 
المخلوقات هو موضوع تأملاتهء ووفقا لتراث التصوف الكلاسيكي يرى روزبهان 





)١(‏ (أخبار العاشقين /ا14) 
(؟) (أخار العاشقين 04) 
(*) (أخبار العاشقين ؟١١)‏ 
(4) (أخبار العاشقين )١9‏ 
(©) (أخبار العاشقين 4) 
(1) (شرح الشطحيات 16؟) 


ضقن 


في الحب اجتهادا لكسر حواجز هذا العالم المخلوق للوصول إلى حال «التوحيدا 
الحقيقي كما كان في يوم الميثاق الأول. في تلك الخبرة يكون الانتقال من الحب 
البشري إلى الحب المتخطى للحدود وبالتالى إلى التوحيد الحفيقى (كما يؤكد 
كوربان الذي بحث رحلة روزبهان الصوفية) بتحول الفاعل الحقيقي. حيث يتحول 
المحب في نهاية حبه الطاهر ويصل إلى حال يتحد فيه مع المحبوب» فيتحدث 
المحبوب بلسان المحب”'“. وبعد البقلى بما يزيد على خمسمائة عام عبر الشاه عبد 
اللطيف في ركن بعيد في العالم الإسلامي في السند عن هذا التحول للروح المحبة 
إلى حب خالص. حيث تشتكى بطلته لوعة الشوق وهى هائمة فى الصحراء أثناء 
بحثها عن حبيبها. فالشاعر يدرك أنه: 
يا صوتا فى البرية» أحسبها أوزة برية قد صاحت 


من أعماق الماء صيحة 


إنها آعة الحب 
يا صوتا في البرية مثل الربابة نغمة 
إنها تغمة الحب 


أما العامة فيحسبونها امرأة تغني”"“. 


وقد بقى سر نحول الحب البشري العذري إلى الحب الإلهي الأشمل - بقي 
أحد أبرز الموضوعات للشعر العظيم في إيران والبلدان المجاورة لهاء والمحب 
بدرك أن: 

المحبوب هو كل شيء» وما يحجبه إلا المحب 

المحبوب حي والمحب ميت"”© 

إن تعدد معنى تجربة الحب كما تتبين من تلك النظريات والممارسات 
الصوفية أدت إلى استخدام الصوفية لرموز غزلية» وإلى استخدام الشعراء الغزليين 
لنعبيرات صوفية. وقد حاول المتصوفة أحيانا تبرير استخدام رموز كالحب الغزلي 


)017 (شرح الشطحيات‎ )١( 
.55 374١ شاه عبد اللطيف: سور معذوري. الأبيات‎ )١( 
)٠١ 11١ (؟) (المثتوي‎ 


ضفن 


والخمر على أنها استخدامات مجازية تحت :إن عربي نفسه كان قد طب هذ 
ا اترجمان الأشواق». وقد ازداد الميل إلى تلك الشرو- 
في الشعر الفارسي والتركي والأردي المتأخر. كما استطاع الصوفية اختراع قوائم 
كاملة لتفسير حتى الكلمات البسيطة تفسيرا صوفيا. ايه ال 
كتبها الفارسي محسن فايد كاشاني في القرن السابع عشر لبيان هذا التوجه: 

زخ (بمعنى وجه. خد): هو تجلي الجمال الإلهي في صفات الرحمة. أني 
البرء الرحيمء المحييء. الهادي. الوهاب. النور. الحقيقة الإلهية.. 

زلف (ايحفى خصلات الشعر): ظهور الجلال الالهي في صفات القوة مثل 
البعيد. القابض... أو الظواهر التي تحجب الحقيقة الإلهية. 

خزبات (أي الخمارات) هي التوحيد الخالص بلا اختلاف وبلا تأهيل. 

وهناك شعراء آخرون استخدموا مناهج أكثر نظرية للتعبير عن المجاز. 
لدرجة أنه في النهاية تضيع لطافة إحدى الرباعيات في سلسلة صعبة من مصطلحات 
تعود إلى ابن عربي. وللمرء أن يشك في ما إذا كان مشايخ تصوف الحب العظاه 
مثل روزبهان البقلي قد استحسنوا هذا التفسيرالصوفي المبالغ فيه فقد كانوا' 
يدركون أن الكلمة في نفسها مثل مروحة تحجب وتكشف في نفس الوقت. 
رحلة الطائر: السنائى والعطار 


يبدو أن الشعر الفارسي الصوفي وخصوصا التربوي منه قد نشأ في شرق 
إيران. وكانت بلدة هرات أحد مراكزه القيادية» حيث بدأت ب (مناجاة» عبد الله 
الأنصاري حقبة جديدة من الأدب الفارسى الدينى. فتلك الأدعية الصغيرة لم يأت 
ما يفوقها في أدب الدعاء على الإطلاق. لأنها رغم بساطة أسلوبها ‏ الذي يتخلله 
إيقاع متهاد ذو قافية ‏ تزود الصوفية بمادة غنية من التأملات. وقد تتبع !. !. بيرتلز 
5 .تا .8 تطور الشعر الصوفي التربوي الذي تعد من بين أمثلته بعض أعمال 
الأنصاري. وقد وجد هذا الأدب أول شيخ حقيقي له بعد حوالي نصف قرن في 
شخص ابن بلدته أبي المجد مجدود السنائي (ت حوالي "118١‏ ". 


)١(‏ 6 1]3 .5 ,تصدلان3 الإننعطرم لم 
فق يضع كتاب (1984) توماعه] أده تإاوزط 01 :ترزننا,3 ع2 ]1 ./لا .ل بحث أعمال السناتى على أساس 
جديدء حيث فاق ذلك العمل كل الإصدارات والترجمات السابقة. 


الوقن 


كان السنائي أحد شعراء البلاط لدى الغزنويين المتأخرين في غزنةء وقد بدأ 
مساره بأشعار دنيوية شديدة التعقيد. زار السنائي العديد من الأماكن في خراسان - 
على الأخص بلخ وشرخ ‏ ثم تحول بعد ذلك إلى الشعر الصوفي أو بالأحرى إلى 

لشعر النسكي. وهناك قصة جميلة تحكي سبب توبته - بيد أن السبب الحقيقي غير 
معروف - بالرغم من أن عمل دي بروجن 0إ[إنا13 ©0] قد حل كثير من مثل تلك 
المعضلات. أو اقترب من حلها على الأقل. والسنائي يقول في إحدى غزلياته : 

في البدء كنت أكتب الكتب بعد عناءء 

ثم كسرت قلمي. محتارا حيرة تامة'' 

وأهم أعمال السنائي الذي وضع حجر الأساس للشعر الصوفي التعليمي 
الفارسي هي قصيدة «مئنوي». وهي عبارة عن قصيدة في أبيات ثنائية مقفاة. وقد 
كان هذا الشكل الأدبي قد تطور في إيران قبل ذلك بوقت قصير في الشعر 
الملحمي» وفيه لاا يستطيع الشاعر أن يستخدم إلا مجموعة معينة من البحور 
الشعرية القصيرة نوعا ما. وقد أهدي عمل السنائي ١حديقة‏ الحقيقة» للسلطان براهم 
شاهء الذي خصص له الفصل العاشر بأكمله. ويعتبر العلماء الغربيون كتاب 
#الحديقة!؛ عملا مملا جداء لأنه يفتقر إلى السلاسة الجذابة التي تميز بعض 
القصائد الصوفية المتأخرة. والكتاب يحتوي على عشرة أبواب مكتوبة بوزن متواثب 
شينا ماء تتناول في الغالب عوامل مختلفة في الحياة الصوفية والحياة العملية. 
والأسلوب في بعض الأحيان يأتي جافا عن حق غير أن «الحديقة» تتضمن عددا من 
القصائد المشهورة التي كانت معروفة في الدوائر الصوفية في مطلع القرن الثاني 
عشرء ووردت منها اقتياسات في رسالة القشيري وفي إحياء الغزالي. وهناك 
حكايات عن قدماء الصوفية وتأملات حول مأثورات صوفية تكشف عن أنواع 
التيارات الديئية التي كانت سائدة في زمن السنائي في الطرف الشرقي من العالم 
الإسلامي. 


بمرور الوقت بدأ الترحيب بطريقة عرض السنائي لأفكاره عن الله وعن 
العالم؛ وعن التقوى : وعن الصوفية المزيفين» حيث يمزج أبضاً قصصا وصورا 


)م٠١ (ديوان السناتى‎ )١( 


رض 


ذات سمة خليعة لاصوفية. ونفس الشىء يمكن قوله عن عمله الأصغر «مثنوي 
وأيضاً عن كتابه «كارنام بى بلخ» و بلخ) بأسلويه الفظ للغاية. إلا أن يعفر 
تعبيرات متنائثرة للسنائي اقتبسها اقتباسا حرفيا تقريبا جلال الدين الرومي - 
اده ويس روا لدولوة فيلت أبن وليكن لنا اتسي أن الصوفية وعلمهء 
الدين النصارى في العصورر الرسطى وفي عصر الباروك كانوا يستخدمون طريقة 
تعبير مباشرة جدا وغير مصقولة عندما كانوا يريدون التعبير عن أفكارهم أر 
يهاجمون أعداء الدين الصحيح. وعلى العموم فإن لغة السناني 0 
(إلا عندما ينغمس في تعبيرات بلاغية صعبة). وهي ليست مهذية وبراقة مثل لغة 
المتأخرين من الصوفية. غير أنها تجذب القارئ من خلال بساطتها التي تناسب 
لمواضيع التي تناولها مناسة تامة. 

وقد أصبحت «الحديقة» بتداخل قصصها بعضها في بعض نموذجا لكا 
المثنويات التي ألفت بغرض التربية الصوفية. وكما يبين بروجن فإنه كان يوجد من 
هذا العمل بالتأكيد إصداران مبكران جداء والنص المعروف اليوم بطبيعته المعيارية 


به كش شري اينات - وهو ما ينطبق على ديوان السنائى أيضاً ‏ وهذا علامة على 


وقد أعجب المستشرقون الغريبون بشعر الثنائي أكثر من إعجابهم بالحديقة. 
السو رو ا أجزائه. فلأول مرة يُستخدم الغزل للتعبير عن 
أفكار صوفية. وتعتبر #شكوى الشيطان؛ أحد ألطف القصائد في الديوان». والتي تبلغ 
فيها اللغة الرزيئة مبلغا عاليا لا يرجد غالبا فى الشعر الصوفى الفارسى. ونشخص 
بالذكر من بين قصائد السنائى مدائحه التزوية التدليفة بالفن الشعري دلت أيضا 
«أنشودة الطائر' القى يتختض فيهنا كل .طائز بنوع من تسبيح الله"") 

كما تعتبر قصيدة 9سير العباد إلى المعاد» ذات دلالات كبيرة بين مثنويات 
السنائي؛ فالشاعر يصف فيها التعاليم الصوفية بعودة الروح إلى مصدرها الأصلي 
من خلال مراحل الحياة المختلفة ‏ وتلك فكرة سبقه بوضعها ابن بلدته ابن سينا 
بقرن من الزمان. فكان السنائي أول معبر عنها في شكل شعري؛ حيث يعرض 





)١(‏ (ديوان السنائي ويك إوة 


4+٠ 


حامر كل جار دوا او مل الفلملفة ور كبوا تي راى شيء آخر) وفي 
نظويات مبوفية. وثرئ ز:. أ يكلسون ن واخرون أ ار ميده ات ورياك وات من 
النموذج لكتاب العطار 7منطق الطير"» ويرى نيكلسون ا أنها تناولت موضوع 
الكوميديا الإلهية قبل كتابتها؛ غير أنها تعبير صادق عن فكرة السلوك والصعود التي 
كانت محببة إلى الصوفية المسلمين والتيى وجدت أجمل تعبير في أعمال فريد الدين 
العطاء : 


اخرج من البحر مثل سحابة المطر ‏ ارتحل! 

فبدون الرحيل لن تكون يوما ددة7'» 

هكذا يقول العطار الذي يعتبر في نظر كثير من العلماء أعظم مؤلف 
للمثشريات في تاريخ الشعر الصوفي الفارسي 

كان السنائي هو الروح. وكان العطار عيئيه: 

وقد أتينا بعد السنائي والعطار. 

هذا قول ينسب إلى جلال الدين الرومي؛ قاله ليعبر به عن تبعيته لكلا 
الشيخين”"'؛ لأنه يتتبع في أعماله النماذج النى وضعها كلا هذين المتصوفين الآتين 
من موطنه شرق إيران. 

وبينما كان السنائى حصيف وكان يؤلف الصور البلاغية القصيرة ولخدي 
وأحيانا اللاذعة. كان العظار بعده بمائة عام قصاصا بفطرته. ويمكن للمرء أن 
يتشيله عالسا فى تدكاة عطاركه عا يمير لقت العطان إلى غيلة -ستنونا إلى 
الناس ومذاويا لهم ومفكرا في مواضيع ضوفية كم كاتبا لتأملاته يلغته 'الواضحة 
الجميلة وبأسلوبه الذي لا مثيل له. 

ولد فريد الدين في نيسابور. وتوفي فيها عام 117١‏ تقريبا في سن متأخرة. 
يعد العطار في التراث الصوفي المتأخر ضمن شهداء الحب الذين قتلهم 


)0/١17 (ديران العطار‎ )١( 

(؟) يبين ا. غولبنارلى 311و إوان) 6 فى مقدمته عن الرومى بعران (1:12ة[مننا)ءاكت81) .١9374‏ ص ١١‏ أن 
البيت لا بد وأن يكون كما يلى: " 1 
"نحن قبلة المنائي والعطاركف أي تحن أعلى ملهم درجة. 


"4 


المتمسكون بالسنةء أو بالأحرى قتله ‏ فى حالة العطار هذه غير المؤمنين بفكره 
بدافع حبهم العارم ثله. وليس من المؤكد إن كان قد قتله الغزاة المغول. إلا أن 
القصة تبين المكانة العالية التي حازها في التراث الصوفي الإيراني. 


وسواء في شعره أو في ملاحمه الكثيرة يبين العطار موهبته الكبيرة في فر 
التصصء ويتضح هذا التوجه في جامع سير الأولياء المعروف ب «تذكرة الأولياء'. 
فكتابة تاريخ الأولياء كان عند العطار مجرد وسيلة أخرى لقص حكايات المشايح 
الكبار فى الطريق الصوفى. كما أن موهبته القصصية والدرامية أيضاً تبدو فى أجمر 
حالتها فى كتاب «التذكرةة. وقد كان من الواجب استكمال هذا الكتاب بكتب 
أخرى رزينة. عندما يتعلق الأمر بالحقائق العارية. وقد أعاد العطار كثيرا من 
حكايات الأولياء الموجودة في تذكرة الأولياء في أشعاره؛ وتعتبر كل أعماله بمثابة 
خزائن حقيقية لحكايات الأولياء وللقصص الحية. 


وكان الجن العوامل الجديرة بالملاحظة في ملا حمه هو انتشاده لحكام عصره. 
كما أن الفقر باعتباره نموذج صوفي قديم كان هو قاعدة الحياة العملية في أعماله ‏ 
أليين الصوفي أغنى وأعلى من الملك؟ فالملك يسأل في أي كان عالطالا أن 
الصوفي فلا يسأل أي إنسان. وكان النقد الاجتماعى غالبا ما يأتى على لسان 
اشخاص بلهاء. فد اخترع العطار مجموعة كبيرة من اناس مجانين يتخاصمون 0 
الله ومع الحكام الأرضيين ويعترضون على أحكامهمء كما أن هناك وسيلة أخرى 
لإرجاع أي حاكم ظالم إلى صوابه كانت عبارة عن عتاب امرأة عجوز. والحكايات 
التي رويت عن الحاكم العادل تذكرنا أحيانا بحكايات مشابهة في الكتب المسماة 
بمرايات الفرسان» وهى صنف أدبى مشابه كان له مكانته فى إيران فى أواخر القرن 
الحادي عشر. إلا أن العطار لم يكن يروي القصص فقط. بل كان يفسرها أيضاء 
ومما غاب عن العيون في كتابات العطار مع أنه يعتبر من أهم إسهامات العطار في 
التصوف هو ما كتبه عن التصوف المحمديء بالأسلوب الذي أورده به فى مقدمة 
ملاحمه. حيث يصور أزلية "نور النبي» تصويرا جريئا. ويصف رحلة المعراج 
وصفا بالألوان. 


وهلموت ريتر 811161 انامماء1] الذي خصص كتايه الرائع «بحر الروح» 045] 
©5661 67ل :84160 لتصوف العطار وفنه الشعري يفرق بين ثلاثة مراحل في حياة 


حنن 


العطار. فهو في المرحئة الأو! لى أستاذ فن القصص. وهو لا بد وأن يكون قد ألف 

في تلك المرحلة كتابه «منطق الطيرء وبعدها كتابه «إلهي نامه» (قصة الملك وأبنائه 
ف وكتاب «مصيبت نامه» (كتاب الابتلاء). 5 المرحلة الثانية اختلطت 
الأشكال الخارجية وأصبح استخدام التكرار أكثر وأكثر؛ فقد كانت الكتابة تأخذ لب 
العطار فيحاول وصف الأسرار الإلهية فى سلاسل طويلة من النداءات المتكررة 
ذات الكلمات المتطابقة في العاف 0 أخذه سكره هذا بعيدا عن القد 

المنطقية في إصدار الأحكام. ومن الطبيعي في تلك المرحلة آن ينتحر بطل كتابه 
"أشترنامه" ‏ الذي يدور حول محرك عرائس - في جذبته الصوفية. أما الرأي السائد 
قديما بأن العطار قد أصبح في أواخر حياته من الشيعة الملتزمين فلا يمكن 
تصويبه ؛ فتلك الأعمال التي نبدي , ميلا قويا للشيعة يمكن نسبتها حاليا إلى شاعر 


إن ملاحم العطار وبالأخص «منطق الطير' صارت أعمالا نموذجية في 
الأدب. استوحت منها أجيال من الصوفية إلهاماتها. وما زلنا بحاجة إلى بحث تأثير 
الكتاب على الأدب المتأخر بحثا دقيقاء ويكفينا في هذا المقام ذكر قصة الشيخ 
صنعان الذي عشق فتاة نصرانية: و"استبدل السبحة بحزام الردة ورعى الخنازير»” 
وقد وجدت تلك القصة طريقها أيضاً فى الأدب الكشميري والمالوي. وقد ظهر 
اسم صنعان في الشعر الشعبي الصوفي في تركياء وكذلك ظهر بكثرة في الأناشيد 
يعد له أي أهمية بالنسبة للتراث الديني والسمعة الجيدة أو الاسم أو الفخر 

وهناك عامل آخر مؤثر في تصوف العطار وهو كما هو الحال عند معاصره 
روزبهان البقلي علاقته بالحلاج. فالولي الحلاج أدخلته |! لى الطريق الصوني. كما 
أن سيره الصوفى الشهون :فى أكثر الفصول تأثيرا فى كتابه «تذكرة الأولياءا. وقد 
شكلت تلك السيرة صورة الحلاج لدى الأجيال التالية؛ فمنه تعلم العطار «نصوف 
المعاناة» والألم المستمر باعتباره الدواء. 


ألم الحب أصبح دواء لكل قلب؟؛ 
)١(‏ (متطى الطير /الا وها يعدها) 


يدان 


ولا يزول الكرب إبذا مدن الت 

ويستحق العطار لقب «#اصوت الألم» ‏ أي صوت الشوقى والتحت د أكتر مه 
أي شاعر آخر في إيران”''! كل أعماله تتناول في كثير من الصور المجازية حركة 
الروح المستمرة ة في اتجاه أصلها وهدفها. فكتاب المصيبت نامه" هو عبارة عن قصه 
البحث الصوفى عن المطلق. وفى مرحلة كسب اللخيرات أثناء خلوة الأربعين 
يتجول الصوفي في عالم الكائنات المخلوقة؛ من الروح الإلهية إلى أدنى 
المخلوقات. والسالك ينصت بلسان الحال إلى الريح والأرض والنار والبحر ويسمع 
شكاوى الشوق اللانهائية لكل المخلوقات التائهة المشتاقة إلى السكن. والخبرات 
التسع والثلاثين المتحصلة من الحديث مع الكائنات المخلوقة تقدم بين يدي المعلم 
الصوفي الواحدة تلو الأخرى فيوضحها. وأخيرا وبهدي من النبي محمد يجد 
السباحث الطريق فى بحر روحه حيث تهدأ كل الأشواق. إلا أن الاتحاد ببحر الروح 
د ا ١‏ البيم ب اريت وات 
ال ا بج ا قد 1 الله # 50 ا 

كان العطار يدرك مثا مثل السنائي والرومي ‏ أن تلك الحركة المستمرة ليست 
خاصة بالروح الإنسانية فقط. بل إنها تنتشر في العالم المخلوق بكامله””. وفترات 
التطور اللانهائية ضرورية قبل ظهور الوردة الرائعة» أي الإنسان الكامل - وهي 
فتررت تميزت من خلال موت وهلاك مئات ”5 المتدنية والتى 
ربما تصل بدورها يوما إلى حال تبدأ منه حركتها للأعلى”''. فإن 

حلة كل إنسان تقوده إلى كماله 

وقرب كل إنسان يطابق حاله”*) 


وحركة الخلق المستمرة تلك يتردد صداها كثيرا في الشعر الفارسي المتأخر؛ 


)8143 (اشترنامه‎ )١( 

(6) «(متطق الطير 41؟) 

(9) (مصيبت ثامه 58) 

(؟) (قارن” منطق الطير 584) 
(2) (منطى الطير 575) 


ثانا 


ومما ينبغي ذكره من بين الشعراء الذين ظهرو بعد العصور الوسطى في هذا المقام 
هو المتصوف الهندي بديل (ت .)2١75١‏ وفى عصرنا الحالي كان محمد إقبال 
الذي لم يتعب أبدا من وصف طريق الترقي من قطرة إلى بحر ومن نطفة إلى إنسان 
وأخيرا إلى الإنسان الكامل تاج الخلق وذروته. 

وقد تطور موضوع السفر تماما في ملحمة العطار «منطق الطير" (وهو عنوان 
يشير إلى شخصية سليمان في القرآن”' الذي كان باستطاعته أن يتحدث مع طيور 
الأرواح في لغة خاصة» وبذلك فإنه كان ممثلا للشيخ الصوفي). إن هذه الملحمة 
تعد أكمل مدخل شعري إلى الطريق الصوفي بوديانه السبعة ووصف كل الصعوبات 
التي تقف على الطريق. وتشبيه الروح بالطائر منتشر في كل العالمء فهو معروف في 
كثير من الأديان البدائية ولا يزال معروفا إلى اليوم في بعض البلدان. فالمرء يمكن 
أن يسمع إلى اليوم في تركيا تعبير لااونا لالهناء! 811 أي «طائر روحه قد فر» بمعنى 
أنه قد مات. وقد استخدم ابن سينا موضوع رحلة الطيرء كما كتب الغزالي "رسالة 
الطير»؛ بمحتوى مشابه. أما العطار فقد اخترع نهاية للقصة. وهي أن الثلاثين طائرا 
الذين قطعوا الرحلة المتعبة ليصلوا إلى السيمورغ ملك الطيور اكتشفوا في النهاية 
أنهم أنفسهم هم سيمورغ ‏ كلمة 1ع )لان 54 الفارسية تعني ثلاثين طائر. وفي الأدب 
الفارسي يعتبر هذا اللعب بالألفاظ هو أغنى تعبير روحاني يعبر ببراعة عن تجربة 
اتحاد الروح بالذات الإلهية. 


وقد استخدمت صور الطيور بعد ذلك بعدما أصبح كتاب العطار «منطق 
الطير» أحب كتب القصص في الأدب الفارسي”". فكل من قرأ الشعر الفارسي - 
حتى لو كان مترجّما ‏ يعرف البلبل المشتاق إلى الوردة» وهذا يعني باللغة الصوفية 
الروح المشتاقة إلى الجمال الأزلي كما عرفها روزبهان. إن البلبل يكرر مديحه 
للوردة بلا كلل» ويتحدث عن افتقادها ويردد ترانيم 'قرآن الوردة» (أي أوراق طلع 
الزهرة)؛ ويتألم بلا شكوى من وخذة أشواكها. وقد شرح إقبال غناء البلبل في 


() «النمل )١١1‏ 
(؟) حول هذا الموضوع انظر منشورات .١‏ شيميل بعنوان ©81لاا8 020 251650 والفصول المهمة في كتاب 
(1978) تداك أخلام تصماتنة عدالكت وكتاب (1968]) اموعلط عط آه بلإطنسه ع1 وكتاب تن عدمى 
.(968]) المع أطت تلم 


سياق فلسفته الخاصه بالشوق الذي لا يصل إلى غايته ‏ فالشوق وحده هو من يمنح 
طائر الروح القدرة على الغناء: لآن الشوق يلهمه إبداع ألحان الحب. والشوق هر 
أسمى حال يمكن للروح أن تبلفه؛ لأن الشوق يوصل إلى تعبير مخلوق؛ بيلما 
الاتحاد ينتهي في الصمت والعدم. 

وأحد الطيور التي ذكرت في منطق الطير هو الباز» الطائر الملكي الأبيض الذي 
يريد أن يعود ليقف على يد الشيخ. والباز أو الصقر كما يصفه العطار في كتابه أشترنامه 
وصفا جميلا أصبح أحب رموز الرومي - فهو يتحدث غالبا عن الروح باعتبارها صقر 
منبوذاً في ممجتمع الغربان السودء أو باعتباره بلبل تحيطه الغربان. أو مثل الغزال في 
حظيرة الحمير”''. وكما ابتكر العطار تلاعبا بالألفاظ مع طائر السيمورغ؛ فإن الرومي 
اخترع مثلها مع اسم الباز؛ وقد سمي الطائر بذلك لأنه يشتاق للعودة ‏ ومعناها باز 
أيضا ‏ إلى صدر مليكه. وكم هو مؤثر وصف الطائر الحر الذي يطير عائدا من منفاه 
عند قرع طبول العودة» فيهبط على ساعد سيده ويمرغ رأسه في صدره ‏ وهكذا تعود 
الروح الضائعة الحائرة في سلام' إلى سيدها!". 

إن كل طائر وكل حيوان يجد مكانه في عالم العطار المبهر هذاء وفي عالمه 
خلفائه على الطريق الصوفي. وقد كان السنائي هو الذي ابتدع ١تسبيح‏ الطير") فهذه 
الحمامة تكرر باستمرار كو كو أي «أينء أين؟' لأنها تسأل عن الطريق إلى 
المحبوب. وذاك طائر اللقلق يردد قوله «الملك لك. الأمر لك. الحمد لشف 
وتلك بطة ترمز للإنسان الذي ينتمي نصفه للأرض والنصف الثاني يعيش في بحر 
الله : كما أن الغراب يعد من أقفيح ما في طبيعة الشتاء في هذه الحياة الدنيا. 


والجمل هو رمز الإنسان الصالح الذي يطيع أوامر سيده في صبر مطلق” “. 
وحتى الكلب النجس يمكن أن يكون قدوة للصوفى لأنه تطهر بوفائه لأصحاب 
الكهف. وارتفعت درجتهء كما تطهر الروح الدنيئة وتسمو إذا عاشت في مجتمع 
من الإولياء. ومن هذا المنطلق كان ميل شعراء من المتأخرين بوصف أنفسهم ب 
«كلب الطريق» أو 'عتبة» النبي أو ١عتبة؛‏ وني أو إمام. 

)000 (المتري عضت 5 كرف 
)١(‏ (الديوان 9م١)‏ 


(؟) (المشري 1:4 2885) 


أحنانا 


وتعد صورة الفيل الذي يحلم ببلاد الهند إحدى الصور الجميلة في الشعر 
الفارسي والتي استخدمها خاقاني ونظامي والعطار في أواخر القرن الثاني عشر. 
فالفيل. وهو التحيران الذي يأتي في اللغة الرمزية مرتبطا ببلاد الهند. يمكن أن 
حون سات إلى باح كك 2 حر افيا زرى مويله "قن ليه توق مدر 
السلاسل وير حل إليه: 

الفيل الذي رأى بالأمس بلاد الهند في منامه 

ونب من قيوده ‏ فمن له طاقة على إلجامه؟ 

ونلك صورة متوافقة وروح الصوفي التي أنعي للها فى توعط القيرة الادوة 
برؤية موطنها وسوف تعود إلى ندر يهان الأزلية؛ لأن «الحمار لا يحلم 
بهندوستان0. وقد استخدم كيبلينغ 6«نام[؟ا تلك الصورة في قصيدته عداآ' 
0 نام 

وأصبحت كل زهرة في البستان لدى الشعراء !١‏ لصوفيين في نهاية القرن الثاني 
عشر لسانا يسبح بحمد الله وكل ورقة فيها أو في ترررها انعا كانه بيك لقره 
أن يقرأ حكمة الله فيه. فالله قد وضع آياته في الآفاق وفي النفس البشرية”''. وما 
على الإنسان إلا أن يتعرف عليها؛ فزهرة الزنيق تسبح لله في صمت بعشرة ألسنة 
ا ا ا ل ا ال القاتم واضعا رأسه 
0 والسواسن الحمراء ذات النقط السوداء في القنب يمكن أن تنمو 

فى الغلل المحترق لدى المحب لمحبء أو يمكن أن تذكر الصوفي بقلوب المنافقين 

السوداء؛ والنرجس ينظر بعينيه الرطبة المشدوهة إلى الخالق» أو يجعل المحب 
يفكر في عيني الحبيب الناعستين» والعيسلان المجعد القاتم يشيه تجاعيد شعر 
المحبوب. 

إن الصوفي يرى شاهداً على منبع الجمال الأبدي في كل جمال مخلرق» 
فالياقوت الأحمر هو قلب الحجر الذي 0 بالصبر وبسفح دماءه إلى جوهرة 
ثميلة. والزمرد كله فتوة مثل الشيخ الصو في لأنه يستطيع أن يعمي أبصار الحيات 


)5031/:5 (المتنوي‎ )١( 
)38# (؟) اكارن: لمصلت‎ 


7” 


وأعداء الدين. وحجر الطاحونة يدور في رحلته بلا هوادة م* مثل الصرفيء والسائية 
تزفر مثل المحب البعيد عن وطنه وحبيبه. والمطر رحمة إلهية : تحى القلب الذي 
يصبح خاضعا مثل التراب. ايده عل سوك ال زا بو كا ادها ل 
الأغصان والبراعم ترنص. وعاصفة غضبه تخلع الغويبات والأشجار اليابسة التي 
تفتقر إلى إكسير الحب. 

وعين الصوفي الساكر بالحب ترى آثار الجمال الأزلي في كل مكان وتسدمه 
إلى التعبير الصامت لدى كل المخلوقات. وأيا ما يذكر الصوفى فإن هدفه هو ذات 
المحبوب مثل زليخا التي استخدمت في شوتها لجمال يوسف كل أستماء الاشياء 
من السذاب إلى خشب الصبار: 

حتى لو عددت ماثة ألف أسم 


فإن عقلها ومرادها كان دائما هو يوسف2007 


لقد كان الشعر الفارسي بصوره القيمة الشبيهة بالجواهر هو الوسيئة المثالية 
للتعبير عن تلك المشاعر. كما أن التناغم الدقيق والتوازن الخارجي بين مجالات 
الوجود المختامة قد بلغ أحسن مقام في شعر حافظ الذي تعد أبياته أكمل زهرة في 
بستان شيرازء كما أنها صافية مثل هواء تلك المدينة؛ وعطرة مثل زيت الورد الذي 
يستقطر من تقاليد اكتسبت عراقتها عبر قرون في محبة الله المتجلية في الجمال 
المخلوق. 
مولانا جلال الدين الرومي”" 


ليس هناك أ يي متصوف مسلم أكثر ر شهرة في الغرب من جلال الدين الرومي» 
الذي يسميه أتباعه امولانا» أو «مولوي"! (أو ميفلانا 806128 كما يقال فى 
التركية). والطريقة التي كان الرومي سببا في نشأتها والمعروفة في الغرب بطريقة 


)"17 1057 1:5 (المثنوني‎ )١( 
أهم الأعمال التي كتبت لفهم مثنوي الرومي وعالمه الفكري ترجع إلى ر. أ. نيكلسون. وإصدار العالم‎ )7( 
غولبينارلي .هم‎ .١ الغارسي ب. فر وزنفار 0107 داريا .13 في ند الديوان. كما ألف العا! لم التركي‎ 
- انمه دراسات مميزة عن مولانا وعن تطور الطريقة المولوية وقدم تر جمات من شمعر ر الرومي‎ 


ثانا 


الدراويش الراقصين قد جذبت إليها اهتمام الزائرين للإمبراطورية العثمانية في وقت 
مبكرء كما أن المستشرقين الذين اهتموا بالأدب الفارسى كانوا يختارون أشعاره 
مادة لترجماتهم. 


فيوسف فون هامر بورغشتال (4لالا١  )١1807‏ - ععم صتدلط ههلا طمعومل 
اافاةع:ا2 الذي كان مترجما لا يكل للأدبس الفارسي والتركي والعربي كان قد 
خصص للرومى العديد من الصفحات فى ككان معمقداءد معل عا اعتطءوع 0 
ومعلقمع 1ط (114). وقد 5-5 ترجماته الجافة بعض الشيء 
فريدريش ريكرت (17,848 -1877) الذي كان تلميذا له لفصل دراسي كامل في أن 
يؤلف غزليات بأسلوب الرومي؛ وقد كانت تلك هي المحاولة الأولى لإدخال 
شكل الغزليات في الأدب الألمانى. وكتيب ريكرت (المؤلف في عام )18١14‏ هو 
مجموعة من القصائد الصوفية الراققةة ورغم أنها صياغات حرة إلا أنها تعبر عن 
عبقرية مولانا أكثر من معظم ترجمات شعره المتأخرة» بل إنها كانت أكثر دقة. وقد 
ساهمت ترجمات ريكرت إسهاما مهما في تشكيل صورة الرومي في تاريخ الأدب 
الألماني (بشكل أكبر من ترجمات فينتسينتس فون روزينتسفايغ شفانار 2مت22مء/ا 
4 للتاء5 - قاع «جمع05 28 درولا في عام 4 فمن خلال أشعار ريكرت 
تعرف هيغل ا86ت1! على الشاعر الصوفي المتحمس» فامتدحه في موسوعته 
تاعاق اءكمء55 1 للا تعطء دنطم هده لطم ععل أءذزلهدمهاط!:زمظ . وبعد قرن من الزمان ‏ 
على سبيل المثال لا الحصر ‏ اعتمد كونستانتين برونر 8108261 00051810118 بعضص 





إلى التركية. وهناك دراسة مفيدة ل محمد أوندر 00065 أء7راع81 بعنوان نحت الموهتاطلة انصةالثلح 
(1975 -1974) عن الدراسات التى تخصص أدب الرومي. والتى يمكن استكمالها ايوم سبب ظهور كثير 
من المؤلفات سواء في الغرب أو في تركبا. وقد بدأت الترجمات إلى الألمانية بغزليات اعافدة© 
ريكرت ثم تواصلت على يد غبورخ روزن «عوه] عم0م200. رج. قون هامر بورغثتال 708 .ل 
اأفائعءنظ ٠‏ عنسرورة1!. و ف. فون روز تفيغ شقانار نامف هطء5 - عأ لادن105 700 .لا وغيرهم 
إلى ترجمات ؛. شيميل وج. سي. بورغل .01هةناتا .© .1 وقد قام ر. أ. نيكلسون وأ. ج. أربري 
بالترجمات إلى اللغة الإنجليزية ٠‏ وإيفا مايررفيتش 840('650/110 0 إلى الفرنسية. وتعتبر دراسات 
ه. ريتر الخاصة يجوانب الرقص الصوفى درامات مهمة. وقد خصصت أ. شيميل لهذا الشاعر الصونى 
العديد من الكتب والمقالات مثل: (1978) عنت اأكلط ندل لصن لمتللا صنط ناعا ولخطصصسك؟ 11 
(1978) الاقء وتعود أحدث دراسة وأكثرها تعمقا إلى وليام تشيتيك آلد5 عط7 نط0 سهنائ8ا 

(1983) علاما أه طتوط 
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الشيء على الرومي في ترجمات ريكرت ليطور ملاحظاته الفلسفية عن العبقرية. 
وك تويك حر ليا بوث الى الالعاي اال ام ل - فعالم الأديان 
الاسكوتلاندي وليام هاستي 1123116 11|10/لا الذي قام بترجمتها كان يعتبرها مصلا 
امد عيان# عم الخام الخطرة. وقد وصلت الدراسات المكثفة للرومي لدى 
المستشرقين البريطانبين ‏ مثل !. ه. وينفيلد لانتامزط/18 .11 .ظ وسير جيمس ر. 
ريدهارس 156ا0[10 11 ./لا 1242105 إلى قمتها في إصدار المقدوى على تددر 1 
نيكلسونء. الذي تبعه بترجمة وتعليق (في ثمانية مجلدات .)١91٠ 1١955‏ وقد 
ترجم كل من نيكلسون - الذي ما زال كتابه الميكر - م2100] غطا حدهءا عمملانعاء5 
2 | - قدهةطا5 ١‏ (1444) من أحسن المداخل المكتوبة عن عمل الرومي ‏ 
وخليفته ا. ج. أربري كثيرا من قصائد الرومي وقصصه إلى الإنجليزية. والحكم على 
ذلك الشاعر الصوفي حكما عادلا تمام العدل يكاد يكون ضربا من المستحيل» لانه 
عندها لا يتحتم على المرء أن يدرس أصول كتبه المكتوبة بالفارسية فقطء بل على 
المرء أن يدرس كذلك عددا كبيرا من الكتب الفارسية والتركية التي كتبت عنه أو 
كتبت تعليقا على أعماله. والأكثر من ذلك أنه لا بد من أن تشمل الدراسة ما لا 
يكاد يحصر مما كتب في الهند وباكستان. 

ويمكن أن تصح الرواية القائلة بأن الفتى جلال الدين» الذي ولد في بلخ 
عام 0٠5١37‏ قد باركه فريد 'لدين العطار في حوالي عام ١1١9‏ أو قبلها بقليل. 
عندما كان جلال الدين مع عاثلته يسافرون عبر إيران بعد أن ترك والده مدينة بلخ - 


ا ف كور كر ا ل 0 كلا 
00 عر د ل يي 


الشيخ السنائي فراق الحياة ‏ هكذا قبل 

وموت أمثال هؤلاء المشايخ خ على النفس ثقيل.. 

غير أنه توجد كثير من الإشارات والاقتباسات الحرفية من شعر السنائي في 
أشعار الرومي وفي المثنوي. 


)495 (الديوان‎ )١( 


6, 


كان الاهتمام بالقضايا الدينية والصوفية عند جلال الدين طبيعياء فأبوه بهاء 
الدين ولد كان عالسا صوفيا معروفا. كما أن تأئير أفكاره على جلال الدين ‏ على 
نحو ما جاء في كتابه العجيب «معارف» ‏ يحتاج إلى بحث أدق. وبعد تجوال طويل 
#فعلة"التافلة:!! را يي لي لي ا بعر لي 
السلجوقيين. ماتت أم جلال الدي ن في عام 7 فى لارندا :1.2280. المعروفة 
حديثا باسم كرماك 11080 >ا امعد لت ماري حور مائة كيلو متر فى جلوب 
شرق كونيا). وقد ولد ابنه الأول سلطان ولد هناك في : نفس الوقت تقريبا. في نمس 
العام كان نجم الدين دايا رازي ‏ تلميذ نجم الدين الكبرى - قد أنتهى من كتابه 
«مرصاد العباد» فى سيفاس 51785 في الإقليم الشمالي للروم السلجوقيين. وقد 
لتقى بكل من جلال الدين وصدر الدين القونوي لعدر فاه ح لأعمال ابن عربي - 
فى العاصمة كونيا”'". 


واستدعي بهاء الدين ولد إلى كونيا حيث كان السلطان علاء الدين كايكوباد 
قد التهى لتره من تشييد المسجد الكبير فى وسط المدينة. وقد أحاط العديد من 
المساجد الصغيرة والمدارس بهذا البناء.' ّ يزال اثنان منها أنشنا فى حياة مولانا 
قائمين إلى الآنء وهما مدرسة إينس مناريلي 7656 لء]38 أأعهمنك8 ععم] (54؟1١)‏ 
ومدرسة كرتاي ع2816»0105 لإاناؤء ا )١1551(‏ لدراسة العلوم الطبيعية. والبلاط الرائع 
ذو اللون الأزرق الفاتح والأخضر في قبة ذلك البناء المزخرف تبدو لي وكأنها 
تصوير تام لشعر الرومي: فمن المثلثات التركية على شكل خمسة في أربعة والتي 
تحمل اسم النبي محمد والخلفاء الأربعة وأسماء أنبياء آخريين ترتفع قاعدة القبة 
تتخللها النم واف ريق با الك ين القرآن بخط كوفي منقوط شديد التعقيد. والقبة ذاتها 
مغطاة بنجوم متشابكة في مهارة مرسومة بقطع البلاط ذات اللون التركوازي 
الأخضر واللون الأزرق والأسود والأبيض: حيث تشكل كل واحدة منها نموذجا 
منفردا بذاته؛ غير أنها مرتبطة بالقطع الأخرى بطريقة تفوق كل وصف. وقمة القبة 
مفتوحة لكي ينعكس شكل السماء - وشكل النجوم بالليل - في حوض الماء الصغير 


الموجود في وسط المدرسة. 
)١(‏ (نشفحات الأنس 486) 


أهم 


وفى عصر الرومي كان عذدد كبير من العلماء والفانانين والصوفية من كل 
أنحاء شرق العالم الإسلامي يبحثون عن الملاذ في كونيا التي كانت أحد الأماكن 
القليلة الهادئة فى زمن دمرت فيه فلول المغول أجزاء واسعة من الدولة الإسلامية. 
ولك المي ابد لعي والدينية فى هذه المدينة بشكل كبير. وكانت الفارسية 
هي لغة المثقفين» عبن أق العامة كان تستدتون ينا اليونانية - لأنه كان يوجد في 
إكونيوم”'' جزء كبير من النصارى شديدي الإيمان ‏ وإما التركية. وكان الرومي 
يستخدم كلتا اللغتين في أشعاره. 

توفي بهاء الدين ولد بعد أن قام بالتدريس في كونيا لسئوات قليلة» وقد 
خلفه ابنه فى عمله بالتدريس» وقد ازداد اهتمامه ‏ الذي كان حتى ذلك الحين قليلا 
بالجناير السوفة مداه قدم إلى كونيا برهان الدين محقق أحد تلامذة أبيه 
السابقين فعرفه على أعمق درجات الفكر الصوفى والخبرة الصوفية. وقد رحل 
برهان الدين عن كونيا في حوالي عام ١١14٠‏ عات الى رميق كايسري 15611>آ 
حيث ما زال قبره المتواضع يزوره الصالحون. ومن الممكن أن يكون جلال الدين 
قد زار بلاد الشام مرة أو مرتين ليبحث عن الحكمةء هذا إن لم يُقبل الرأني القائل 
بان علاقاته بالمتصوفة في الشام تعود إلى إقامته المبكرة في تلك البلاد: ومن 
الممكن أن يكون قد قابل ابن عربي في دمشق الذي مات فيها في حوالي عام 
14٠‏ ,.. وحتى لو لم تكن له علاقة شخصية مع المتصرف الفلسفي الكبير (ابن 
عربي) فقد عاش شارح كتب ابن عربي وصهره صدر الدين القونوي في كونيا وقد 
ارتبط هذا «بعلاقة صداقة ومعرفة خاصة؛ بالرومي"" رغم أن جلال الدين الرومي 
لم يهتم كثيرا بالتأملات الصوفية الفلسفية. 

ومن الممكن أن يكون قد التقى بشمس الدين التبريزي لأول مرة في سورياء 
غير أنتنا انل مكاهن علفات سادة موجاء رالسساءى لمق شين تهنا ارنا 
ذا سلوك غريبء كانت ملاحظاته القوية وكلماته القاسية تصدم الناس وترعبهم. 
وكان يزعم أنه وصل إلى مقام «المحبوب» ولم يعد «محبا». وتروي حكاية يكثر 
الاستشهاد بها لقائه مع أوحد الدين كرماني أحد أولئك الصوفية الذين عبدو الجمال 


)١(‏ الاسم القديم لمدينة كوتا (المترجم) 
(؟) (نفحات الأنس 6028) 


كوم 


الإلهي في أشكال بشرية”''. وقد قال لشمس: «أبصر القمر في ماء الطست؛اء فَقَال 
0ك 0 قفاك دملء فلم لا تنظره في السماء؟2”" وهو بهذا يسخر 
من "النظر إلى المرد». وهذا الرجل الذي لم يكن معروفا له توجه روحي أو عائلة 
لا بد وأنه قد صار أحد العوامل الحاسمة في حياة الرومي. في نهاية شهر أكتوبر من 
عام ١145‏ قابل جلال الدين شمس في أحد شوارع كونيا فأجج فيه هذا الصوفي 
العجيب المثير نار الحب الصوفي على غرار ما وصفها أحمد الغزالي وعين القضاة 
وروزبهان البقلى. كان حبا مطلقا ملأ كل جوانحه وحمله على إهمال عائلته 
وتلامذته لأشهرء حتى احتجوا في النهاية. وكان على شمس أن يرحل عن كونيا 
واغتم لذلك مولانا غما لا شيء يواسيه. غير أنه بعد فترة من الزمن وبينما كان 
جلال 0 ال اا وجد شمس أخيراء حيث أعاده سلطان 


الشمس تشبه وجهك يا شمس الدين 
ناا قشم "آله ين 
يا من تسير القلوب معه سير ب 


ولنا وصف للقائهما بعد عودة شمس الدين» فقد تعائقا وسقطا على الأرض 
معا حتى إنه الم يعرف من المحب ومن المحبوب». وقد ازداد قربهما ثانية وأصبح 
لا يمك: ن التغلب عليه لدرجة قرر معها بعضض تلامذة الرومي بالاث شتراك مع ابنه علاء 
الدين إرسال شمس إلى مكان لا يعود منه أبدا. فنادوه ذات ليلة من بيت جلال 
الدين المواجه لبيت ابنه وطعنوه وألة ه فى أقرب بثئر. وقد حاول سلطان ولد أن 
يهدئ من روع أبيه وروى له أنهم كلهم يبحثون عن شمس. وتقول الرواية إنه دفن 
الجثة بسرعة عندما كان أبوه نائما وغطى القبر بملاط أعد سريعا. وقد اكتشف هذا 
القبر منذ وقت قصير محمد أوندر مدير متحف مولاناء وهو يقع في المكان الذي 
شيد فيه ميذانا تذكاريا لشمس. 


وفي خبرة ذلك الحب الشديد كان الرومي قد أصبح شاعرا: 


)١(‏ قام ب. مائويل فايثر ععتندان#ا أعناوة84 .8 بنشر مختارات من رباعيات أوحد الدين كر مانى. 
(5) (لفحات الأنسن )69٠‏ 
(9) (الديوان )55١‏ 


وم 


كنت ناسكا فحملتني على قول الأغاني 

والعريدة وراء الموائد والخسور 

راشي واقفا يوما أصلي على سجادة صلاة 

دعوني ألهو لهو الأطفال دون تريث 

وبعد أن بحث عن «شمس الحقيقة» خارج البلاد بلا جدوى» اكتشف في 
لخدي و لو مرك لعا وه 
ولد والشعر العربوي الذي مخض عن تلت التجوية ينكس كل مراخل الح 
اي ل ل التام مع الحبيب اتضح في أن الرومي لم يكن 
يستخدم اسمه في نهاية كل قصيدة باعتباره مؤلفها الحقيقي. بل كان يستخدم اسم 
ل ل ل د 
في المثنو وى 

50 صديقه الباب 

أجاب الصدب يق من أنت؟» ١‏ من بالباب؟» 

فقال: «أناف قال: «انقلع 

ما دام هكذا كلامك». أم هنا موطن الأفظاظ؟ 

الفظ تلينه نار الفراق 

نذاك ما يخلصه من النفاق 

ذهب المسكين ففارق إياه عاما 

فاحترق بلوعة إلبين عن الصديق قلبه 

حتى أصبح ناضجا. ولما أن وصل من سفره 

أسرع يهيم أمام باب صديقه 

فطرق الباب يكل حرص 

أن لا تخرج منه كليمة بغير قصد 

نادى صديقه: «من الذي بالباب؟» 


قال : الحبيبى ) أنت أنت الذى بالباب» 


ان 


ما دمت أنت أنا فادخل يا أنا 

فإن هذا البيت الضيق لا يسع اثنين من ال «أنا»!") 

ورغم مبالغاته الشعرية ‏ فمعظم أشعاره ولدت في الرقص الدائري الذي كان 
مستسلما له - ورغم همومه الشخصية ظل جلال الدين عضوا مبجلا في مجتمع 
كونيا؟ فقد كان صديما للعديد من الوزراء الذين كان من بينهم الوزير معين الدين 
بروانا الذي كان منفردا بالحكم تقريبا. وكان العلماء والصوفية والموظفون يتحرون 
صحبته؛: واصبح من بين مريديه البسطاء حتى النساء. وبعد فترة ليست كبيرة من 
اختفاء شمس الدين وما تلاها من اتحاده به عايش جلال الدين صدافة صوفية 
أخرى مع خليفته الروحي برهان الدين محقق. ومع الصائغ المتواضع صلاح الدين 
رركوب. الذي زوج ابنته بعد ذلك لولده سلطان ولد. وأخيرا اتجه بحب داخلي 
إلى تلميذه حسام الدين شيليبي الذي عين خليفة له بعد موت صلاح الدين ببعض 
الوقت. وقد كان حسام الدين هو الذي دفعه إلى وضع تعاليمه الصوفية في قصيدة 
يستطيع أن يقرأها تلاميذه بدلا من ملاحم السنائي والعطار. فكان يكتب الأبيات 
التي يقولها الشيخ سواء أكان متجولا في المدينة أم كان في الحمام. وبذلك نشأ 
كتاب «المثنوي المعنوي» العظيم. الذي لم يكتمل جزؤه السادس والأخير. 

وقد كان كل من صلاح الدين وحسام الدين بالنسبة للرومي بمثابة انعكاسات 
للنور البهي الواحد الذي ألهمه إياه «شمس الدين الذي هو شمس للدين. ولذلك 
فقد سمى حسام الدين ذات مرة ب «ضياء الحق»» لأن "الضياء» هو «نور الشمس». 
وفي علاقته بملهميه الثلاثة يرى المرء خطا نموذجيا من الأحداث لحياة صوفي 
حقيقي؟ فإن الصعود الملتهب المتمثل في حب شمس يتيعه الاجتماع الهادئ 
بصلاح الدين. فينعكس فيه. كما أن «خط الهبوط». أي الاتجاه إلى العالم 
المخلوق. الذي يخبر الشيخ فيه عن تجاربه لنفع الآخرين» يتفق مع حبه لحام 
الدين. 

عندما مات الرومي في ١7‏ ديسمير من عام ١51‏ خلفه حسام الدين في 
إرشاد تلاميذه. غير أن تشكيل الطريقة الفعلية المسماة ب «الدراويش الراقصة» 


)14 50351١ (المشتري‎ )١( 


هوم 


وإحداث التدرج في القيادة كان من شأن سلطان ولد (ت .)17١5‏ ابن جلال الدير 
الرومي. فقد تولى القيادة بعد وفاة حسام الدين في عام .١584‏ كما أن كتاب:. 
وهي "ابتدانامه» (كتاب الابتداء). و«انتهانامه» (كتاب الانتهاء): و"ربابنامه» (كتدب 
الرباب) (وهي آله وترية تستخدم في الطقوس المولوية)» وكذلك كتابه «معارف 
تقدم التعليق الوحيد المعتمد لأعمال الرومى. وتحتوي على أهم المعلومات عر 
حياتهب أكثر من الأعمال العاريية التي كعبها في العقود العاليةسيبافسلا. 
عفانكانم 5 وأفلاكي أاذالك. وقد القند ايلات ولد ديوانا شعريا بالتركية كذلك. 
حيث تطورت فيه كثير من أفكار والده. 

وييدد أن مكانة جلال الدين بين صوفية كونيا لم تكن محل جدل. حتى واد 
لم نعبم التاريخ اتباعا حرفيا الذي يقول أن مشايخ الصوفية الكبار صدر الدير 
القونوي وفخر الدين العراقي وشمس الدين إكي وغيرهم اجتمعوا بعد مرته وقال 
صدر الدين عن مولانا: «لو كان أبو يزيد والجنيد عاشوا في عهده لانتهجوا نهجه 
والتزموا طريقه ؛ كان مائدة الفقر المحمدي» ونحن ننهل منها بفضله»”". 

إن إنجاز الرومي في الأدب هائل ؛ فله أكثر من ثلاثة الاف بيت شعري. 
بجانب ما يزيد على ألفين وستمائة بيت في المثلوي؛ يضاف إليها «أحاديث 
المائدة؛. كما سميت في كتابه «فيه ما فيه». وهي تحتوي على قدرة شعرية في 
العرضء تبدو على شكال أدلة منطقية. لا تقارن 5 إلا أنها تكملهء بالإضافة 
إلى ذلك هناك عدد من الرسائل. وقد أجاد الرمى حكاية القصص. مثل العطار. 
غير أن قصصه ليس لها بناء محكم مثل قصص سلفه. وهو يبدأ دائما أي قصة ‏ 
حتى في الشعر كذلك ‏ ثم يبتعد بفعل تداعي الخواطر أو بفعل نغمة أو محتوى 
كلمة» فيتحول إلى موضوع آخر تماما إلى أن ينتبه إلى العودة إلى الموضوع الأول. 
وشخصيات المثنوي وكذلك الصور والرموز لها قدرة شعرية على التحولء كما أن 
'''- يتضمن كل النظريات الصوفية التي عرفت في القرن 
الثالث عشر. لكنه كان من المستحيل تقريبا أن ينشئ الرومي من قصصه وحكاياته 


المثنوي ‏ «موطن التوحيدةا 
التمثيلية نظاما صوفياء ولهذا وجد كل شارح في المثنوي ما يبح ت عنه ‏ من وحدم 


)455 (نفحات الأنى‎ )١( 
)1518 1:5 (؟) (المثثري‎ 


دوم 


لوجود إلى التصوف الذاتى:. من الحب ذي الجذبة إلى الموقف المتمسك 
بالشريعة. والمثنوي لا نهاية له. «حتى لو تحولت أشجار الغابات إلى أقلام والبحر 


بلق منذاذة!"" قاين وحنو + قور فس كسا اف المقا الجاكوو كن القوان" ا 
كلمات الحكمة الإلهية. 


ولو كان هناك شاعر ملهم بين المسلمين فهو جلال الدين بالتأكيد. فهر لا بد 
وقد أملى جزءاً كبيراً من أبياته الشعرية وهو في حالة من الوجدء وميلاد ذلك 
الشعر الملهم على عادة ما يكون لدى الصوفية يوجد في شعر الرومي بشكل أكبر 
من وجوده في أعماله الملحمية؛ فإن الإيقاع هناك يوحي بأن وراءه حركة ديناميكية 
لا تكف عن الدوران منها يخرج ذلك الشعرهء قيل إن طرقات الصائغين في 
دكاكينهم في كرنيا فد دفعته مثلها في ذلك مثل الطواحين ن المائية فى حدائق مرام 
بصوتها العذب ‏ دفعته إلى الرقص وإلى إنشاد الشعر. كما أن هناك مناسبات أخرى 
كانت وأى قلي كلم عاد صوت ما فتلمس ان 
قصيدة بشكل تلقائي. إن النماذج الإيقاعية في أشعار |! لرومي لم يتم تحليلها بعد. 
غير أنه من النظرة الأولي يتضح تفضيله للأبحر الشعرية البسيطة نسبيا. ويغلب فيها 
اجتماع متحرك في نهاية كلمة بآخر في بداية التالية اجتماعا يجعل من شطري البيت 
أزبكة + فيننا يديك شكل مشايه سكل الأغدية الشعيية التركية وف كين من 
الحالات يشعر المرء أنه من الأفضل قراءة أشعاره طبقا لنبرها وليس طبقا للأبحر 
لشعرية (المستخدمة من قبل). وهي مما يمكن التغني به جيداء سواء أكانت من 
الأبحر القَصير يرة البسيطة أم من الطويلة الصعبة. وليس من العجيب أن الرومي الذي 
كان يريد أن يعبر عن الأغنية الباطنية للروح قد استخدم صورا من الموسيمى 
والرقص أكثر من أي شاعر آخر؛ وأشهر مثال على ذلك هو أول قصيدة في 
المثنوي "أغنية قصبة الناي»؛ فقصبة الناي نشكو أنها انتزعت من الغاب وأنها تحن 
50 وهي نتحدث عن سر التوحيد الإلهيى وحب كل من له آذان تسمع 
ولكن لرومي لم يبتدع القول بهذا السر ؛ فهو كثيرا ما يستخدم قصصا وحكايات 
وأمثلة كانت معروفة منذ وقت طويل. لكنه كان يعطيها معنى جديداً: 


)١(‏ «(المثنوي 1:7 7307 ؟) 


(0) (الكهف 18) 


امم 


ربما قراتم في كليلة 
وما كان ذاك إلا غطاء الحكاية 


200 
وساكم جوهر 0 


وقصة قصبة الناى اقتيسها السنائى 
الذي كان قد مرض كن تاكاه دري لأي شخص بالسر الذي أنتمسه 
عليه الملك؛ نأرسله الطبيب إلى بحيرة منعزلة حيث باح بالسر هناك غير ل 
شجرة الغاب الني نبتت على شاطئ اج لكك د لان ادس 
للعالم أجمع'". وتلك الحكابة هي في الأصل حكاية «الملك ميداس وآذل 


'" الذي حكى عن أمين سر أحد الملوت 


الحمار' (وغورديون ‏ مقر حكم ميداس ‏ لا تبتعد عن كونيا كثيرا). كما تحكى 
قصة مشابهة عن عا - ابن عم النبي محمد وزوج ابنته ‏ الذي باح لبركة مء 
بالأسرار الإلهية التي كان قد همس له بها النبي. وهذا المثال يبين كيف اختلطت 
التقاليد العتيقة بسخبرة الرومي الشخصية. ١‏ 

ففي بلد اشتهر فيها الناي الفريغيري منذ عصر اليونانيين كان باستطاعه 
الرومي أن يعبر شاكيا مثل الناي عن سر الشوق والوصل عند انفصاله عن حبيبه. 
فهو تحت تأثير أنفاس الحبيب يستطيع أن يبوح بأسرار ما كان لها دون ذلك أن 
تخرجء كالرباب أو الجئك الذي لا يستطيع أن يحكي عن سر شوقه إلا بملامسة 
أصابع الحبيب له. إن أشعار الرومي مليثة بالرموز التي تعود إلى الموسيقى وإلى 
الرقص الصوفي ؛؟ فقد كان الرقص الصوفي بالنسبة له حركة تهب الحياة وجزء من 
رقص السماء الذي تشارك فيه الملائكة والكووض 

حاول البعض أن يرجع أجزاء كبيرة من عقيدة الرومي إلى التأثيرات 
الأفلاطونية المحدئة؛ غير أنه يستحيل فك الخيوط المزركشة في نسيج مشاعره 
(ناهيك عن فك نسيج أفكاره)ء تماما كاستحالة فك زركشة ديباج - مما يتحدث هو 


أحيانا عنها في شعره ‏ دون الإضرار به. 


)5859 1:14 (المثتوى‎ )١( 
)184 (انضر ص‎ )5( 
يسارل كتاس (1939 ) انحن انالا 1 - أجاانتنا ئلا قعل «استدممن<! قاندآ الها مصدر الأبيات الثمانية‎ )( 


عشر الأولى في المثنوي. 


مع * 


والمحب ينسج من دمه حريرا وديباجا 


0-0 را ء_- 03( 
من كثرتها يسر سس الحرير بحت إقدام المحب والديباج...” 


ومما لا مراء فيه أن المثنوي يضم أفكارا من الأفلاطونية المحدثة؛ فقد 
تعرف مولانا من ناحية على فكر ابن عربي من خلال صدر الدين القونوي. ومن 
ناحية أخرى كانت التقاليد الهلينية مازالت حية في منطقة الشرق الأوسط. وخاصة 
في بلد الروميين (رومء ولذلك لقب بالرومي). وقد نقل علماء العلوم الطبيعية 
والفلاسفة العرب فكر الإغريق بكل عناية» حتى إن بعض حكايات أفلاطون 
وجدت طريقها في المثنوي. كما يحكينا التراث في إقليم كونيا أن أفلاطون عاش 
عدة منوات في تلك المنطقة وكان ساحرا كبيرا؟ وتسمى إحدى الآثار الهتيتية على 
نبع ماء بالقرب من بحيرة بيشهير جنوب كونيا ‏ تسمى إفلاطون بينارلي 1:11 
نل اله 5 البع أفلاطون»: فهناك لا بد وقد منح الساحر الكبير المنطقة شكلها 
الحاأا 


كان التراث اليوناني والمسيحي ما زالا حاضرين في كونيا في القرن الثالث 
عشرء ومراكز المسيحية الكابادوكية ومستوطنات الرهبان فى الأديرة المنحوتة فى 
الصخر في غوريم 0018126 كانت لا تبعد عن العاصمة إلا بأيام سفر قليئة. ولذلك 
تتضمن أعمال الرومي إشارات إلى عيسى ومريم أكثر من أي عمل آخرء بالرغم 
من أن كلتا الشخصيتين المعروفتين للمسلم من خلال القرآن قد أصبحتا رمزين من 
رموز الشعر الإسلامي. والرومي كان يقتبس أيضا من بعض المواضع الإنجيلية التي 
نادرا ما كانت ترد فى الشعر الإسلامى. إلا أن عمله فى مجمله يمكن تبريره من 
شواهد القران والحديث النبوي. 


إن لغة الرومي الرمزية فى شعره في المثلوي تعكس مجمل عالم الفكر في 
عصره: فلا يوجد شكل بلاغي أو شعري واحد لم يستخدمه ببراعة؛. رغم أنه كان 
يصعب عليه أحيانا أن يفكر فى قوافى منمقة. فكان يملا سطرا ما بكلسة «تيرلالا» 
الفياكية إن مله يقييية إلى البحر الشعرئ مدل قافا كفل ولد كان يف 
الدين يرفع سامعيه إلى أسرار الحب. غير أنه كان من الخطأ أن نعتقد أن السامع أو 


)١7* (ديوان الرومي‎ )١( 


هه6م 


القارئ كان يتعب من التكرار المستمر لنفس الأفكار. بل على العكس من ذلك. 
فليس هناك سوى القليل من الشعراء د وخصوصا من الصوفية الذين كانت ثروة 
من الكلمات والصو رافي مثا ل ثروته. 


كان الرومي يستخدم في الغالب أبسط الأحداث الحياتية ليجذب اهتماه 
سامعيه: «هل سمعت؟ هل كان جارنا مريض؟ ماذا أعطاه الطبيب؟» بالطبع كان 
ذلك المرض هو مرض الحبء كما يكتشف المرء بعض وصف دقيق للأعراض 
السماوية غير المباشرة تنك ! لمرضص. مل كان بالليل ضجيح؟ 'القد وقم المفتاح 
من السقفكاء وبهذا يتنكشف سر المحب (أو أنه سوف يتكشف للجيران بعد تسعة 
أشهر ؛ "فالتيالي حبالى»). وماذا حدث بالأمس؟ لقد جاء راقصو الشوارعء وقد 
ا ا ل ل 0 «غير أن صورتك تعلم 
روحي الرئفص بحبال خصلات شعرك السوداء»”" '. والقطة 8 لتي تقفز في الجوال 
لأعلى وتتهاوى لأسفل بلا هوادة تذكر الشاعر كيف أن 0 محمول على يد 
الحب. وقلوب المحبين ورؤوسهم ملقاة في أكوام أمام الحبيب كما تلقى رؤوس 
0 ا 3 1 8 ( 0 58 
الذبائح وأحشاؤها في حانوت تصاك7": كما أن رونا الحبيب تاتي إلى حمام 
الدموع الساخن حيث تجلس حدقة عين الشاعر مث حارس الحمام'". 


20 تلك الأبيات نجد كذلك نوع من الدعابة» كما أن الرومي لم 
يخجل مر ن استخدام : تعبيرات ذات وقع شديد ليصدم سامعيه أو يوقظهم. بل إنه 
أيضا > من تتليدانه عزلنة بامتكال يرن التعبيرات التقليدية. كما وصف مولانا الرومي 
7 5 22 0 5 
شوقه في صور مأسويةء فهو ظمآن مثل الرمل ٠‏ وظمأه هو ظمأ المحب الأبدي 
إلى حب أكثر وأكثر. إنه ظمأ الكثبان الرملية التي تبتلع الماء فور وقوعه عليها. هل 
)3( 


نام المحب يوما؟ لك فالنوم يرمقه ويمضي ليستقر عند شخص اخر؛ او: 


)١١94_ 5848 (الديوان‎ )١( 
)١٠١ (؟) (الديوان‎ 
)# 1 (الديوان‎ )9( 
)١١١١ (الديوان‎ ):4( 
)١1141 «(الديوان‎ )2( 


م 


معي و 


شر به النوم كعات 0 


أو أن النوم قد وجد أن قلبه بلا مذاق. وامتهنته يدا الحب فابتعد مهرولا 
00 


وكذل”ك القصائد الشعبية ‏ المعروفة فى الغالب سلملة قصائد نصر الدين 


حجا ‏ قد حشيت بالمعاني الصوفية؛ حتى الفقرات الخليعة: وخصوصا في الكتاب 


الخامس من المثنويء قد تحولت إلى صور مجازية صوفيةء لأن 'هزلي ليس 
هزلاء بل إرشاد»”" ‏ (وتلك ملحوظة مقتبسة من السنائى). 


وأحيانا تأتي اللغة الرمزية مخيفة ومظلمه ومرعبة» وقد كان تخيل دم شمسن 


الوقت. ففي بدايتها على سبيل المثال سطر تجدر ملاحظته للتدليل على القافية 
الابتدائية اا صعبة حداء. وهوء 


)0 
فم 


فق 
(د3( 
)5( 


كوه كون از كلها. بحر كون از خوني ما 
أي : اعمل من جماجمنا جبلا. واجعل من دمنا بحرا 
أو كما قال فى سياق آخر: 


2:0 


ما هذه الأرض تراب. بل وعاء ملؤه الدمء 


من دم لمححبين ... 


كما أن هناك أيضاً أبيات أخرى مفعمة بالرقة: 
ارفع الحجاب وأغلق الباب 
نت وأنا والينت 0 


(الديوان 5/ا/ا) 
(الديوان )95٠٠١‏ 

(المشنوي 3: 8917 1) 
(الديوان )١١١4‏ 
(الديوان 795 
(الديوان 0754؟) 


ك١‎ 


ولا الكلمة لها روح من غير سمعك”'' 

سعد الزمان إن نزلنا في القصر 

نحنء» أنا وأنت 

سعد الجسد ما لم تقسم روحتا 

تحن » آنا ؤأتت0© 

وتتضمن تلك الأبيات صورا لا تنسى رغم أن معظمها مقتبس من لغة الشعر 
الفارسي فإنها تعبر عن إحساس مغاير لها تماماء حتى لو كان الاختلاف بمجرد 
تغيير موضع النبر أو إضافة إحدى الصفات. 

وقد أصبح مشايخ التصوف الأوائل في شعر الرومي - كما كانوا لدى السنائي 
والعطار ‏ رموزا للمقامات والأحوال الروحية؛ فيوجد كثير من الإشارات إلى 
الحلاج ‏ شهيد الحب - في ديوان الرومي وفي مثنويه. وبيت الحلاج القائل: 

افتلوني يا ثقاتي إن في قتلي حياتي 

أصبح مفتاح فكر الرومي؛ لأن أحد المواضيع الرئيسية في شعره هو موضوع 
الموت» الذي يستقبل المرء من خلاله حياة جديدة. طبقًا للحديث النبوي : «موتو' 
قبل أن تموتوا». وقد نسق الرومي صورا جديرة جدا! بالملاحظة ليدلل على صحة 


0ن 100 


هذا الحديث. وحتى حبات الحمص أطفحت رموز! للورضع الإنسائى 
البقوليات تشتكي من إلقائها في الماء المغلي وتريد أن تقفز من الإناء. غير أن 
الشاعر يحكي لها أنها لكونها ترعرعت في مطر الرحمة الإلهية وشمسها فلا بد أن 
تتعلم الآن أن تعاني من نار الغضب الإلهي حتى تنضح. وربة البيت التي تطهر 
الحمص يمكن تشبيهها بإبراهيم الذي أراد أن يضحى بولده لأن «الهدف الأزلي هر 
التسليم». ولن يمكن لحبات الحمص أن تصل إلى درجة الحياة الروحية ثم ينعم 
عليها بالروح والفكر ف معراج دائم إلا بالطاعة فى التسليم. 


والعدم ضر وري للصيرورة والوجود؛ وكل المشايخ يبحثون عن العدم 


)31810 (الديوان‎ )١( 
)553114 (الديوان‎ )6( 


(*) (المثنوي “*: 515,6 وما بعدها) 


خض 


والانكسارء لأنه عندها فقط يمكن أن يعمل الجانب الإلهي فيهم'''. وقد تحدث 


العطار عن ضرورة أن «تؤكل الأشياء». والرومى الذي كان يؤثر اللغة الرمزية 
المرتيطة بالمطبخ إيثارا جديرا ا و ل ددن للق فالحياة حركة داثيه؟ 
غير أنه لن يمكن الوصول إلى درجة جديدة طالما ! اه قروط الكرلطه ا نيا 
والقافلة لا بد أن تكون دائما مستعدة لرنين جرسها الدى تعر اجون كن تشيطات 
جنل 7 ومن التراب ينمو النبات الذي يتحول بالفناء إلى أشكال أسمى من 
الحياة. وكان الرومي يستخدم أحيانا مصطلحات التجارة» كما يجدها المرء في 
القَرآن: 

خير التجارة التجا ارة مع الله : : فهو يشتريك من شهوتك الحقيرة ويعطيك بدلا 
منها نور الروح - 

إنه يشتري تلج الجد الفاسد ويعطي في المقابل مملكة لا تخطر ببال”". 

إن وصف الرومي لذلك السمو الروحي» الذي يعتبر بصفة عامة تعبيرا شعريا 
لأفكار الأفلاطونية المحدثة عن عودة الروح إلى مصدرها الإلهي» فد جذب انتباه 
العلماء الغربيين منذ أول معرفة لهم بالرومي. وقد ترجم ريكرت جزءا من المثنوي 
قبل ماثة وخمسين عاماء ولكن بدون أن يتر جم آخر وأهم سطر فيه : 

ها أنا قد مت حجراء فخرجت نبتا 

مك ننة فاستكملت الحشوان حيوانا 

مت حيوانا فأصبحت إنسانا 

ماذا أخشى إذن ما دمت بالموت لا تنتقص قيمتى 

فإذا ما عدت فمت إنسانا 

فنسوف أهدى جناح ملك 

ثم يكون لزاما أن أموت ملكا 


فاصير ‏ لا أفهم كيف - إلى روح الله 


)714 - 1١151-:5 (المثري‎ )١( 
)١ال49 (؟) (الديوان‎ 
(المشري 5: ١٠هم ام)‎ )9( 


وض 


ثم يقول السطر الأخير: 

أوافء لا توجدني! فالعدم يناديني 

بنغمات الأرغن قائلا: «إليه سوف نعود' 

والعدم هو ذات الله التي لا يمكن وصفهاء والتي هكذا كان يراها بعت 
الصوفية وفي مقدمتهم الرومي. لأنها خارج نطاق كل تعبير أو تصور ممكن - اس 
مثل كلمة تاع3 أاع أي دلا لا» لدى الأوبانيشاد. بعد ذلك بقليل تناول الروب_ 
نفس الفكرة في كتابه''". غير أنه في ذلك الموضع يشبه العالم بالحلم والسرب 
بنور الصباح ‏ وتلك صورة مشهورة لدى الصوفية. وحتى في قصائده الشعرية 3 
يذكر تطور التراب إلى نبات ثم إلى حيوان ثم إلى إنسان» حيث كان يركز أحب ‏ 
على خضوع التراب وفقره بصفة خاصة. وإذا أصبح الإنسان متواضعا مثل الترات ‏ 
وبهذا الشرط فقط ‏ فيمكن أن تنمو النباتات فيهء ويمنح قنبا؛ فالانكسار والتواف 
شرطان للتحول إلى مقامات أعلى فى الحياة. 

وقدر رأى بعض المحدثين من المسلمين في قول الرومي: 

ها أنا قد مت حجرا 

رأوا فيها تعبيرا عن النظريات الداروينية» وذلك التفسير يعود تقريبا إلى 
العالم الهندي مولانا شبلي نعماني في كتابه عن تاريخ الرومي (2)1505» والذي ل 
تاثيرا عميقا في مسارات فكر إقبال. وقد وجد بعض العلماء الباكستانيين في ذلت 
الدليل على أن العلماء المسلمين قد طوروا نظرية النشوء والتطور في وقت ساءز 
من العصور الوسطى (خليفة عبد الحكيم)» واعتبر البعض الأآخر أبيات الرومي 
دلالة على التطور الحر للأنا التي تطمح دائما إلى بلوغ درجات أعلى من الإدراد 
(فظل إقبال)ء أو أنها طموحا أزليا إلى حرية وخصوصية أكثر (محمد إقبال)» ار 
أنها تعبير عن الصراع من أجل الوجود المتمثل في الخلق (عبد الباقي غولبينارلي) 
إلا أن الاقنباس من شعر الحلاج في نقطة تطور حكاية حبات الحمص. التي تنادي 
قائلة : 


اقتلوني يا ثقاتي إن في قتلي حياني 
)١(‏ (المثوي 53310:4 )1١‏ 


754 


ملك الأبيات؛ فغاية الحب هي بلوغ حياة أسمى من خلال الموت والبعث 
د روحى» فق أرقي بين القناء واليقاءء كما يبدو فى طقوس الرقص النيدية: 
و لصوفية يدركون أن ذلك الموت الأول يتضمن أعمالا مستمرة من التسليم 
روحى الذي ينهيه كل فرد فى مرتبة عالية من الحياة الروحية ‏ إنه كما قال جرته 

إن فكرة التطور المستمر حتى بعد الموت قد تناولها عدد من الصوفية. 
كدذلث أيضاً عدد من علماء العقيدة والفلاسفة الأوروبيين. وقد أعطى محمد إقبال 
ني أعماله الشعرية ‏ فيما بين عام ١9416‏ و978١‏ - تلك الفكرة مفهوما جديدا. 

وهذه الغاية يمكن أن يرمز إليها بجوانب الحياة المختلفة. فالصور نتضح 
كل من له عيتان يرى بهما: 

إذا ما سلب الإنسان المظهر فهو مثل الشتاء 

5 ولاك 00 

يعلوه الأمل بانبثاق ربيع جديدا' . 

وقد كان وليام هاستي على حق تماما عندما أعطى لنهجه لشعر الرومي عنوانا 
هر كضاام5 01 امطزاوعط مآ لآ عيد الربيع ) ؛ فمو ضوع الموت والبعث الذي كان 
من المواضيع الرئيسة لدى الرومي يتخلل شعره الربيعي ايضا. 
زيادة الأشعار الربيعية الكثيرة لدى الرومى لا يفهمها إلا أولئك الذين عرفوا كيف 
أن سهول مدينة كونيا يغطيها اللون الأخضر بعد عاصفة تزدهر بعدها الورود وتتفتح 
أزهار الصغفصاف ويمتليء الهواء بنسيم عطر”"2. وهذا الربيع يعد بمثابة «قيامة» 
تبعث الأزهار والاوراق من الأرض السوداء. فالاورائق تتراقص من وجد رياح 
الحب.ء والأزهار تحمد الله بلغتها الصامتة. والرومي يسمع هذا التسبيح ويشارك 
فيه بترجمته إياه فى سطور متفاة. والرومى يجد بهاء المحبوب السماوي في الأزهار 
وفى أحجار الياقوت وفي الماء الجاري. فكل شيىء مر: ذلك انعكاس لهذا 
المحبورب وحجابت ملون تلذلك الجمال: الذي يمن عظمته يتراءى للناظر مباشرة : 


230( (المثلوي ه: ؟ود) 
(؟) قارن: (975]) نؤدمكا مز نزد”ا وماعمك ىل ااعمسارعك .م 


لذن 


في الستان يوجد آلان السكارى» 

والورود وأزهار البنفسج يفوح منها العطر 

وفي النهر يجري الماء بتؤدة 

كل ذاك دليل على أنها ليست إلا هو 

والرومي كان يعرف عطر الصباح الأناضولي في يوم من أيام شهر مايو؛ ففي 
أشعاره يشير الرومي كثيرا إلى النسيم الذي ما زألت تمتاز به صغار مدن تركيا. وقد 
كان الرومي يعايش بكل حواسه جمال الله وجلاله في النظر إلى حدائى كونيا وفي 
صوت الرعد أو في صوت صلوات الطير الخفية. وفي سطح الحرير الناعم أو في 
السجاد المنسوج في كونياء وفي عطر حقول النباتات الفواحة وفي مذاق الأطعمة 
اللذيذة؛ ولخاصة الحلوى التى اشتهرت بها كونيا. إن التجارب الحسية قد انعكست 
فى شعره انعكاسا قوياء وذلك أحد الأسباب التى جعلت هذه الأبيات لا تفقد 
بريقها أو تناسقها أبداء كما أنه “دى إلى التوازن بين التجربة الحسية والحب 
الإلهي. والرومى قد أعاد تشكيل الجوانب المباشرة والعادية فى الحياة؛ كما أن رمز 
القوة المتغيرة للشمس والذي كان يسوقه مرتيط! بشمس الدين يمكن أن ينطب 
عليه؛ فقد كان فن الرومي يرفع من شأن كل شيء. 

إن كل شىء قدأ صتبج رما لل حب ء2 ومن ذلك كل قصائدا لمششوي وكل 
صور الحياة : 

ليس لأحد أن يكشف سر الحبيب 

استمع إلى مضمون الحكايات 

في حكايات وأساطير الأيام الماضية 

يتكخف ابي ليت 10م 

إل قوة الرومى ابنعثت من هذا الحب» وهواحب حدث كذلك على الجائب 
االبشري» غير أنه كان على أساس إلهي. فلم يكشف أحد أعمق أسرار الذكر 
الصوفي أحسن مما كشفه هوء فمّد كان يشعر أن كل ذكر في نفسه عمل من أعمال 


)١١١ 1:١ (المشثتري‎ )١( 


ككم 


حمة الإلهية» وهكذا فتح قلبه لهذه الرحمة الإلهية. وقد وجد في إدماج الحب 
تك إرادة أبله وحد الحل للغز القدر. وكان قادرا على الصعود مر أعماقق ألم الفراق 
ى أعلى سماء السعادة. وقد لخص حياته في السطرين التاليين: 

وما النتيجة إلا فى كلمات ثلاث 


0 3 002 
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بعد موت الرومي بقليل اشتهرت أعماله وخصوصا المثنوي في كل المنطقة 
عتسيدة بالفارسنة؛ عات شهرته إلى الحدود الشرقية للعالم الإسلامي. وقد كان 
تبره في شرق البنغال في القرن الخامس عشر كبيرا لدرجة أن أحد المؤرخين 
متب : (إن براهما المقدس يقتبس من المننوي»:”") 

وقد صدرت أولى أهم الإسهامات لفهم شعره في تركيا نفسهاء ونشرت 
طريقة المولوية التي أسسها سلطان ولد والتى تهذبت طقوسها بعد ذلك نشرت 
كسماته وموسيقاه ا الإمبراطورية العثمائية التى كانت موجودة آنذاك. وقد كان 
نيخ الطريقة المولوية مرتيطا بالبلاط العثماني ارتباطا سمح له بتقليد السلطان 
جديد سيفه. 

كانت مدينة كونيا هي مركز الطريقة دائماء وكان شيخها ينعت ب«الملا 
مرنكار» 21كاهنا1] 141[أ80 و«الشيليبي" أ0610. وكان يرجد في أرجاء الإمبراطورية 
تعثمانية كثير من التكيات السقيرة الني امتدت إلى سوريا ومصرء غير أنها لم 
نتخطى حدود الملك العثماني أبدا. ولم يكن الرومي معروفا لدى الصوفية 
متحدثين بالعربية مثلما كان معروفا في المنطقة ذات التأثير الفارسي؛ فقد كان 
عالمه الرمزي مختلفا عن النموذج اعون (رغم أنه كتب بعض الأشعار بالعربية). 
وحتى الترجمات العربية القليلة التي تمت في العصر الكلاسيكي لم تسهم في الفهم 
لعميق لأفكاره. 

وكان الدراويش يهتمون في حفلات السماع التي كانت تقام بعد صلاة 
لجمعة بارتداء ملابسهم المخصصة لذلك. ألا وهي التنورة؛ وهي رداء أبيض بلا 


)١9758 (ديوان الرومى‎ )١( 
(؟) إنام الحق: .42 .5 .(957!) عالاافاعااءا الودع؟! ستاعب ك8 رومك التسدسظ‎ 


ينض 


أكمامء والديستيغول الاع06516. وهو سترة بأكمام طويلةء وحزام وخرقة سودء 
تستخدم كالمعطف. وقبل بداية الرقص تطرح جانباء كما كان الرأس يغطى بطاقية 
طويلة مكورة الشكل من الفرو تربط عمامة حول جزئها الأسفل. وقد أصبحت هذه 
الطاقية علامة نموذجية على الدراويش المولوية؛ كما أن كثيرا من الكتابات 
المجموعة من الأوراد أو من أدعية البركة كتيت على شكل تلك الطاقية الصوفية. 

كان السماع يتم طبقا لقواعد دقيقة. وكان الشيخ يقف في أشرف مكان في 
قاعة الرقص» ويمر الدراويش من أمامه ثلاث مرات حيث يتبادلون التحية في كل 
مرة إلى أن تبدأ الحركة الدائرية. ويبدأ الدوران على القدم اليمنى بسرعة متزايدة في 
اتجاه عقرب الساعة. فإن أخذ الوجدٌ أحدّهم يلمس الدرويش المستول عن النظه 
ردائه برقة ليخفف من سرعة حركته. ورقص الدراويش يعد من أروع جوائب الحي: 
الصوفية في الإسلام. كما أن الموسيقى التي تصاحبه ذات جمال غير عادي. فهي 
تبدأ بالمدائح الكبيرة التي ألفها جلال الدين في مدح النبي (نعتي شريف)» وتنتهي 
بأغاني حماسية قصيرة» تكون أحيانا باللغة التركية. 

يعتبر هذا الاحتفال بمثابة تمثيل للموت والبعث في الحياةء كما أنه يرمز إلى 
رقص الكواكب حول الشمس. 


! :إذاحن الموننيقئ الذي ورثه المولوية عن شبحهم جلال الذين كان مدر 
إلهام لكثير من الموسيقيين والملحنين الكلاسيكيين في الإمبراطورية العثمائية. 
وكانت أحلى ألحان الموسيقى التركية الكلاسيكية يؤلفها في الحقيقة ملحنون مر 
أعضاء الطريقة المولوية أو محبيها. وينطبق نفس الشيء على الخطاطين والرسامير 
الذين كان الكثيرون منهم ينتمون للمولوية. وبهذا تكون تلك الطريقة قد منئحت 
المجتمع التركي بعض أرق نماذج الفن الإسلامي. 
كان الأتراك مرتبطين ارتياطا وثيقا ب «حظرة مولاناكء» كما ساهم العلماء 
الأتراك في فهم أحسن للمثنوي. وقد كتبت في نهاية القرن السادس عشر وبداية 
القرن السابع عشر ثلاثة شروح مشهورة للمثنوي. ويعتبر شرح إسماعيل روسوهي 
أنقراوي (ت )١1771١‏ أحسن كل الشروح : وبعده بقرن من الزمان كتب إسماعير 
حقي بورسلي الذي كان هو نفه شاعرا صوفيا (ت )١975‏ شرحا آخرهء وفي نر 
الوقت 00 سليمان نهيفي (ت 1778) المثنوي بكامله شعراً إلى المكن حك 


نض 


حافظ على الوزن الشعرى بعناية. وتبدو تلك أولى الترجمات الكاملة إلى لغة أخرى 


حيث كتبت ترجمات من نفس النوع بالأردية والبنجابية والسندية”"". 


وقام معظم الشعراء الأتراك ابتداء من غولشيئي في القرن الخامس عشر 
بتقليد مولانا. وينبغي ذكر اسم غالب ديديس (ت )١944‏ بصفة خاصة من بين 
فناني الطريقة المولوية؛ وهو قد كان إمام المولوية في اسطنبول غلاطا. كان ذلك 
الشاعر أحد آخر أساتذة الشعرالتركى الكلاسيكى؛ كما أن أشعاره كانت تعبر عن 
اللينب: الذاعكلى لني كاك بجع الدرارية فين الفواران عون أبشههم (واتر كل إلى 
أعماق الوجد. كان في القرن التاسع عشر أيضاً شعراء أنشدوا في مدح الرومي» 
وحتى إنه قد كتبت في السئوات الأخيرة عدة أشعار لا بأس بها في مدح الرومي» 
حيث فرضتها كنات متلق : ما بين حجاج ملتزمين وسياسيين يساريين؛ وما بين 
شعراء سرياليين وكتاب ساخرين. ولو كتبنا قائمة الأسماء الطويلة التي من السهل 
تجميعها لما كفت للبرهنة على حب الأتراك لشيخهم (لأنهم لن يعترفوا أبدا بأنه لم 
يكن تركيا)ء وإن آلاف الزوار الذين يدللون على تعظيمهم له عند الضريح في كونيا 
وكذلك جماعات الناس الذين يجتمعون في الاحتفال بذكرى وفاته في شهر ديسمبر 
ليكشفوا عن مدى عم هذا الحب إلى الآن ‏ حتى بعد مرور ستة عقود منذ أن 
أغلق أتاتورك مقار الصوفية ومنع كل أعمال الطرق الصوفية تماما. 

كانت أعمال الرومي تُقرأ كثيرا في إيران حتى عصر الصفويين» ثم ضعف 
الاهتسام بهذا النوع من التصوف. غير أنه قد ألفت شروح فلسفية راقية لأعماله 
ليس فقط في القرن الخامس عشر بل في القرون اللاحقة أيضاً. فالخواجة محمد 
برزا ‏ أحد شيوخ النقشبندية في باكورتها ‏ "كان يبحث عن البرهان في ديوان 
شمس تبريز"". كماأنه قد صدر من خلال العمل الدؤوب لفروزاتفار 
15" في الوقت الحاضر نص موثق يعتبر إلى جانب تحقيق نيكلسون 
للمثنوي أساسا لكل ما تلاها من الأبحاث. كما صدرت عدة دراسات أخرى متعلقة 


بمولانا الرومي لفروزانفار ودائرته الفكرية. 


)١(‏ أنظر: قد لتنامصست1 ع1 :لعصصنك5 .ه. الفصل الأخيرء وللفس المؤلغة: فدرقامه/لا 
انلع ناكما نا "مفمع علا عأعوة ملم أحصسع 


(؟) (تفحات الأنس 897) 


خض 


كان أكبر تآثير للرومي في شبه القارة الهندوباكستانية. حيث كان شعر: 
معروفا ابتداءً من القرن الم لرابع عشر. . وقد درس مشايخ الجستية كتاب المثنوتي. 
ابتداء من نظام الدين أولياء (فقد كانوا يسمحون بالرقص الصوفي وكأن بمقدوره, 
الاستمتاع نآينات اثر ومي المدهشة). كما غدا شمس تبريز شخصية أسطورية وكاد 
يذكر كثيرا جنبا إلى جنب مع شهداء الحب الآخرين في الشعر الاسلامي الشعبي 
في الهند. وكان يبدو أن كل طبقات الشعب مغرمون بأعمال الرومي. فقد أحبه 
الحكام المغوا ليون كما أحبه سكان القرى في السند والبنجاب. فهذا أورالجزيب. 
ذلك القيصر قوي الشكيمة: يسكب الدموع إذا استمع لتلاوة جميلة للمثنوي»؛ كم 
أن أخاه دارا شيكوه اعتمد فى كتاباته الصوفية بعلن مولانا. وقد كتبت 
مجموعة كاملة من الشروح غراف الممطلحات والقوائم والمختارات ونهوج 
المثنوي في عهد 55 الشاه جهان.”'' كما أمرت كذلك ابنة أورانجزيء الشاعرة 
الموهوبة زيب النساء أصدقائها بكتابة مثنوي بأسلوب الرومي. وبإلقاء نظرة على 
الشعر الهندوفارسي نجد كيف تتجلى أفكار الرومي وكلماته بين السطورء. وحتى 
الهندوس أنفسهم تأثروا به. والتأثر بالرومي ما زال متواجدا إلى يومنا هذا؛ فإقبال 
كان متأئرا تأثرا كبيرا بالرومي وقد ذكر كثير من أبياته في أعماله. وخصوصا في 
مثنوياته التي كتبها بأوزان مشابهة بما كتب قائده الروحي. ويقال إن بعض صوفية 
الننه إستحديوا لاله كلب الااغير لتقي الروحي ‏ وهذا ينطبق أيضاً على أقاليم 
أخرى - وتلك الكتب هي: القرآن والمئنوي وديوان حافظ”". وهناك اقتباسات 
كثيرة من أعمال الرومى توجد بكثرة فى شعر الشاه عبد اللطيف المكتوب بالسندية 
في الفرن الثامن عشرء ومن الممكن كتابة بحث كبير عن كل الأبيات الموجودة في 
الشعر الإسلامي بالهند المستقى من الرومي. 


وقد رأى معظم شعراء شبه القارة وإيران وتركيا في مولانا الرومي ممثل تلك 
التعاليم في وحدة الوجود التي برزت في أعمال معظم الصو فية منذ زمأن ابر' كر ب 
وهكذا اعنم ر الرومي - حتى في الغرب أيضاً انضانا لأفكا, رااين عرب بيء غير أنه في 





)١(‏ يمكن إلثقاء نظرة جيدة فى : 00007 )أ #تاعد أت مده إعطات 11 الجزء الثانى. ص .501١‏ ومن تنك 
الكتابات الهائلة نذكر: تلميذ حين: مراة المثنوى (1917 001514 وهو كتاب تحليئي مفيد. 
(؟) 309 ثى .(050!) لإوتطائنا متوحتستطكد1! تتستكني .كذ .ن 


لضن 


بداية القرن العشرين بدأ الناس يفهمونه فهما أفضل. وقد فهم محمد إقبال بلا شك 
تلك الفو 5 الديناميكية || لني تحتبي* ء خلف حكايات الرو ومي. غير أنه لم يبرز سوى 
أحد الجوانب العديدة لذلك المنشد الصوفي العظيم. وتفسيره يخاطب في بعض 
جوانبه الإنسان الحالي بطريقة أفضل من معظم المحاولات التقليدية التي حصرت 
ردح الرو مي الهائمة الطليقة في نظام فلسفي. 

ومس الجيد أنه ما زَال يوجد كثير معن 00 لغهم الروميء فشعره 
المؤثر يفتح آفاقا جديدة. ولذلك فسوف يستغرق علماء الشرق والغرب وقتا طويلا 
فى دراسة أعماله والاعجاب بشعره المبهر. 
التصوف الشعبى التركى 
والأدب والفن. غير أنه ريما هناك آخرون كانوا أدق فى التعبير عن الخيرات 
الصوفية في يل محيبط السللاجمّة ا العثمانيين الناشئة. 
إلى إكونيا 10ناأ1201 القديمة) : 

جاء اثنان من الأولياء م فى الهراء !! مكجر ٠‏ إلى أن رأيا قمة 
الجبلين الذين يحدان السهل فى كونياء اي المنظر ومأل أحدهما صاحبه 
قانئلا: 111101179 1ن ]| كرا مى)ا. ع هل نسكن هنا؟ا)ء فأجاب الآخر 
بقوله: «ؤلز م10 (كونيا)كء. 0 بالتأكيد, 0 هنا). 
أقوى 35 55 الأفكار الصوفية جاءهم من خراساد» من ذلك اي 0 
لإيران الذي ازدهر فيه التصوف مبكرا والذي صار في الجغرافيا الشعبية متساويا فى 
المعنى مع مسمى اشرق العالم الإسلامي وشماله؛. 

إن أكر ممثا ممثا للأدب الصوفي التر ركي هو أحمد الياسوي (ت 17) أحد 
اوجن ريم وساي وتو ع ى لكر الجتور الى بدن سيد التي 
أصبحت فيما بعد ذات قوة كبيرة في |! لمناطق التركية فى وسط وجنوب آسيا. وتعد 
احكم' أحمد الياسوي من أولى جوامع الأقوال الماتورة في الحكمة الصوفية. وقد 
كتبت باللغة التركية الإقليمية في بلدة ياسي في أوزبكستان. 


يض 


كان جلال الدين أحيانا يستخدم كلمات تركية فى أشعاره؛ كما استخدم اينه 
سلطان ولد اللغة التركية في ديوانه بكل براعة ؛ غير أن يونس إمرهء معاصر سلطان 
ولدء كان هو من استخدم اللغة التركية الأم وسيلة للتعبير الصوفيء وقد ترك لتركب 
أشعارا بسيطة. عميقة المشاعرء مؤثرة. سهلة الحفظ يعرفها تلاميذ المدارس إلى 


ا ع 6 
يومنا هدا ‏ 2 . 


إن كل من يسمع تلحين الأناشيد التي كتبها يونس إمره يدرك كيف ينشأ عمل 
فني رائع يربط الأناشيد الصوفية التقليدية بالتقنية الموسيقية الحديئة في شكل جيد 
مدهش. وأكثر المقاطع وقعا في هذه الأنشودة هي الفقرة التي تكررها المجموعة 
العم للعالاءة لزع ماعاقف. أي : هبني حبك ٠١‏ هبني الشوق إليك - والفقرة المتكررة 
تعود إلى إحدى حكايات يونس إمره. وقد اختار الملحن بحق ذلك التعبير عن 
الحب الخائد والشوق الذي لا ينقطع أبدا ليكون موضوعا رئيسيا لتلحينه. ويدور 
يونس إمره بتلك الكلمات في فلك التصوف الكلاسيكي. ولا تعلم إلا القليل عن 
حياة يونس إمرهء ويبيدو أنه نشأ فى دوائر أولنك الصوفية الأتراك الذين ظهروا يعد 
عام ١7٠١١‏ بعد غزو السلاجقة لشرق ووسط الأناضول. وقد واصل هؤلاء الصوفية 
7 1 0 03 82 4 35 : بأء لتك ١‏ 0 
الذين تركوا شرق إيران في حوالي عام ١١١٠١‏ عند هجوم المغول. كان يونس إمره 
كما يقول هو بنفسه مريدا لشيخ صوفي اسمه تابدوك إمره لمدة أربعين سنة (وهو 
عدد مقام الصبر). والواضح أن جماعة ”إمره» قد تشكلت من الصوفية في الأناضول 
حيث كان نظام الارتباط بالشيخ لا يزال معتدا به قبل أن تطور الطرق الكبرى هناك 
عملها فى الدعوة. وقد تنقل ذلك المغنى الصوفى فى أنحاء البلدء وريما يكون قد 
قابل الرومي في سنوات حياته الأخيرة. وطبقا لآخر بحث فقد مات في عام ١751١‏ 
عن عمر يناهز 5ل عاماء وتدعى كثير من المناطق التركية احتوائها على مدفته. 


وكما أن قبره لن يمكن تحديد مكانه أبداء فإنه كذلك ليس من الممكن 


)١(‏ أصدرأً. غولبينارلي دوان يونس إمره مرات عديدة: وأحسن طبعة صدرت في عام 19347. وقد طبع 
مقال أ. شيميل بعنوان 1201156 15ا1انالا طبعة مزيدة في عام ١53١‏ باللغة الإنجليزية في كتاب ١‏ .10!1465 


(/198) لإناعمم العناكلإم ذلط لمن معطاتط كناويالا :مددادللء ويعد هذا الكتاسب مجموعة من 


المقالات الجيدة. 


يفن 


التأكد ص 0 كل القصائد ا إليه من تأليفه فعلا. دتبين الإصدارات المتعددة 
مصدر قصائده. 5 2000 لعن ار 5 ا ل 
به - وفي هذا المقام نذكر أن نفسى المشكلة نجدها لدى بعض الشعراء الأتراك 
الآأخرين: الذين تضخمت دواوينهم على يد بعض الشعراء اللاحقين؛ وكثير من 
تلك الأبيات إنما هو تكرار لما ينشد من أغانى التراث فى جملته أكثر من كوئها 
ترجع إلى عمل معين لشاعر واحد. وإن الصنف الفني «إلهي؛ - وهو قصيدة صوفية 

ولا يزال من وسائل العمل السهلة أن نعتبر قصائد يونس إمره التي 
غولبينارلي في إصداره عام ١1147‏ قصائد أصلية»ء رغم أنه بات من المؤكد أن كثيرا 
منها ليس أصليا. غير أنها تكشف عن يونس إمرهء م ررمت إمكانيات مشاعره. 
ولم يستطع كثير مر ن الشعراء الآخرين أن مكدو بنفس السيل من الأفكار المتتا 
وبنفس الصور وبنفس ترتيب الألفاظ. 

استخدم يونس إمره الأبحر ا! لشعرية الفارسية الحسابية في نظم قصائدف 

حيث كان يفضل البسيطة منهء ع 

اشغرية أت مم سبيت إلى ونين بطررقة املد .3 اطول إلى الشاعل الشدرة 
المعروف في التركية والفارسية ب «مسمّطهء وقد اقترب الم رومي ويونس في شكل 
بسيط من الأغاني الشعبية ة التركية التو لتى تتكون من أربعة أبيات عنى شكل 119[ أ أق 
أو ا ا وقد اند يونس الأبحر الكلاسيكية في لغته الأم 
بكل براعةء إلا أن أحسن قصائده هى تلك المؤلفة على أوزان الأبحر التركية 
الشعبية (أني على 4 مقاطم + مقاطع. أولم +4 أواة + 1). 

كان يونس أستاذا فى الوصف؛ فصوره لم تكن متأثرة باللغة فقطء بل 
وبالحياة فى الأناضول كذلك. وعلى المرء ربما أن يعرف الطرقات الطويلة التى تمر 
في أعالى الأناضول ليستمتع بالانتعاش الكامن في أشعار يونس بالفعل. وحتى 
اللبل التقليدي صار عند يونس طائرا رحالا: 

أغريبا نزل هنا أنت 


آم لماذا تبكى أيها البلبل؟ 


يض 


هل ضللت طريقك منهك القوى؟ 

آه. لماذا تبكي أيها البلبل؟ 

هل تخطيت جبالا عالية؟ 

هل مررت في طيرانك بالأتهار منخفضا؟ 

هل عانيت من انفصالك عن حبيب؟ 

آهء لماذا تبكى أيها البليل ؟7') 

ويونس مثل كثير من الصوفية قبله وبعده يتحدث أيضاً عن الساقية بإيقاع 
صوتها الذي يجعله ‏ كسا هو معهود في بلاد الشرق الأدنى ‏ يفهم أنها انفصلت عن 
جذورهاء وأنها تبوح بآلام انفصالها عن شجرتها ببلاغة؛ مثلها مثل ناي الرومي 
الذي يعبر عن شوقه إلى وطنه في الغاب. وبين يونس وبين سلاسل الجبال 
الحجرية التي تحجب الأفق عداوة شخصية لأنها تريد أن تمنعه من شيخه 
المحبوب؛ إلا أن السحابة المعلقة مثل خصلة الشعر الداكنة على رأس الجبال 
المغطاة بالسلوج نفك شعرها وتبكي عليه”". كما أن قلبه يصير سيلا جارفا ويصير 
جسده بكامله في حرارة الصيف ترابا تقلقه رياح الحب التي تحمله إلى هدف 
مجهول: 

انظر ماذا جعل الحب مني! 

وتلك هي الفقرة المتكررة في إحدى قصائده المعروقة”". 

تتبع يونس بكل أمانة تلك النماذج التي أنشأها التصوف الكلاسيكيء إنه 
يتفكر في الموت وفي يوم القيامة. ويصف أهوال اليوم الذي يكون على الإنسان أن 
يرتدي فيه "ثوبا بلا ياقة وبلا أكمام»"؛ فيسأله الأسودء أي الملك الموكل بالسؤال. 
في ا 

وإيمان يونس إمره معتمد اعتمادا ثابتا على القران: 


)873 (ديوان يونس إمره‎ )١( 
) 7 (ديوان يونس إهره‎ (0) 
)1١51 (ديوان يونس إمره‎ )'*”( 


(4) (ديوان يونس إمره )1١7‏ 


تفضا 


2 لا يعرف القرآن 
فكأنه لم يولد أبدا"'“! 
والصلوات الخمس لا يجوز تركهاء لكن الذكر له تفرييا نفس أهميتها. وهو 
الذي يشترك فيه كل ما في الطبيعة. إن يونس أحد أولئك الصوفية الذين كانوا 
مع الجبال ومع الأحجار 
١ ١‏ 


أناديك بأ رلا.ء 


أناديك يا 1 

مع السمك في قاع الماء 

مس الغزلان في مدار الصحراء 

مع ايا هو" في أفواه الأبواب 

أناديك يا رب""؟! 

والشهادة باعتارها من الذكر هى: 

عدل لمن بهم جل 

ا 2222 

وورود لمن هم براعم 

وكما بين جون ر. والش 18[18/اا .12 10113 بإدراك عميق فإن هناك عدد من 
قصائد يونس تتكرر في نهاية كل بيت منها عبارة «الحمد للهاء أو أي عبارة إيمانية 
أخرى. وكانت تلك القصائد معدة لتلاوتها بمثابة أوراد للذكر لدى جماعات 


الصوفية. وهناك قصيدة ليونس إمره. وهى أجمل ما يتحدث عن ذكر الله الدائم فى 
الجنة: لا تزال تدرس إلى الآن فى المدارس التركية: 


انلا تتا ملتاع دمن أوك 


)5048 (ديوان يونس إمره‎ )١( 
)3375 (؟) (ديوان يونس إمره‎ 
)2394 (ديوان يونس !مره‎ )"( 


نيضا 


نهار الجنة 


كل 
تجري بذكر الل 

وكل بلبل هناك 

يغني وينشد الله الله . 

وأغصان شجرة الغاب الكثيفة 
واللسان الذي يتلو القرآن 
وأنوار أزهار الجنة 

لا تفوح إلا بلفظ الله اللهء 
الجزوع من الذهب الخالص 
والأوراق على كثرتها من الفضة 
والفروع التي تنبت براعما 

ات ل ا 


غير لفظ الله.ء فل شيء يذوب فيه. تلك هي جنة الصوفي الذي لا يهتم باقتناء 


بيت جميل أو بعض الحور "التى عمرها آلاف السنين»» لأن مشاهدة الحبيب 
الإلهي هي الجنة الحقيقية: والذين لا يتتلذون بهذه المشاهدة يعيشون فى جحيم 
أينما كانوا. 

ومثل إخوانه الصوفية فقد كان يونس أيضاً يحب النبي محمد حبا جارفاء 
وحتى لو مال المفسرون الأتراك المحدثين إلى اعتباره ممثلا #للتقوى التركية 
القومية» وباعتباره غير متشدد. وهم بذلك ينسون مدى تعمق أفكاره الصوفية في 
التراث الإسلامي. فالنبي هو الشفيع» وهو الغاية من وراء الخلق. "اسمه جميل» 
مثله تماما: 


)01( (ديوان يول أمره )2 


كم 


كل تحلة تنه لدي 


20020 


تصلي على محمد ألف مرة ومره 
با! لوحدة و الجا مي إلى أن أن بي د نيد نط فج 
صوفي. 

كان يونس صقراء 

ول على ار طربوو ا 

كان يونس يؤمن بقدرة رجال الله إيمانا عميقاء غير أنه كان يدرك أن الشيخ 
نفسه يجهز الإنسان للاتحاد الأخير. لأن ذلك يتعلق بالنعمة وحده”” 

ومثل كثير من الشعراء الصوفيين الآخرين يرفض يونس في إحدى قصائده 
الطويلة تلك التوصيفات الأخروية الغيبية. كما جاءت فى القرآن وكما وصفها 
العلماء والوعاظ بكل تفاصيلها: 


وهكذا يرفض يونس القدر ويسخر من فكرة الصراط في يوم القيامة قائلا 
لما لابد أن يكون الصراط مثل الشعرة» بينما تعود الناس على بناء قناطر يستطيع 
المرء أن يمر عليها إلى الجانب الآخر بلا مخاطرة؟ لماذا يضع الله الميزان ليزن 
ذنوب البشر القذرة؟ وهكذا يحلل مشاهد يوم القيامة المختلفة إلى أن يسلم في 
النهاية لإرادة الله ويسأل الله المغفرة. وقد أعاد عدد من الشعراء الصوفيين الأترال 


000 (ديوان يونس إمرة 20 ظهرت كذلك فكرة التحنة التي تصني على !! لبى (بحيث يككتسب عسلها 
حلاوته بذلك) في الشعر الشعبي الندى. أنظر: ك5 اذا لوقو لتنا بافصتسسك5 ىر 
5.7 .(1981) اعطصدعت”] 
(5) (ديوات يونس إمره )١974‏ 
(9) (قارن: ديوآن يوبر أمره )21١35‏ 


ففض 


تتاواك هذا الموضوع : فهذا قيغوسوز أبدال فى القرن الخامس ع يدعو ألله 
للمرور مرة بنفسه على قنطرة الصراطء 1-2 الشاعر البكتاشى الرب فى أواخر 
الثرن الادس. عشر قاثلا : 

ماذا تفعل بتلك النار؟ 

أصاحب حمام أنتء أم كولهانبايه أنء116[إنا»ا؟ (أي الشخص الذي يجلس 
في الرماد الناتج من الحمام ليدقأء وبذلك يكون شخصا بانا)27. 

وذلك التخاصم والتشاحن مع الله نجده قليلا عند يونسء غير أنه ليس نادر' 
فى الشعر البكتاشى المتأخر. 

لتر تجار ل يد لكلاسيكية تعبيرا عن دعي 
ل اسم ل 
وقد أدى به ذلك إلى مطابقة قلبه بالكون وإلى أن يجعله ينادي فى أبيات فرحة: 


نفس الوقت. 

أنا الأول والآخرء 

أنا من أرسل الطوفان لنوحء 

أنا البصير والآخذ والعاطي. 

كذلك هو يمائل نفسه بكل الأنبياء: وبكل المحبين وبكل من يعانون بسبب 
حبهم. مثل النبي يونس أو منصور الحلاج. تلك القصة تكاد تكون متطابقة في 
الشكل والمضمون مع الشعر الصوفي المتأخر في شبه القارة الهندية. 

وقد أثارت إحدى قصائد يونس اهتمام الصوفية الأتراك ومؤرخي الأدب 
00 فخي القصيدة التي بعنوان 30ه1نكات)؛ وهيى صنئف أدبي معروف في 


الي - ممعم لتركي ييه الأشعار ذات الكلام , اللامنطقي وأغاني الأطفال ل في 
اللغات رو 2 والقصيدة تبدأ بالأبيات التالية : 


معد سك فوق شجرة بر قرق. 


)١(‏ 219 .8 .ر955[) دازام اصة عتزد ععلعك؟]” لسعو كا متطمكلا ناكدلا 
(؟") (ديوان يونس إمره )1١71‏ 


ليئض 


السيمكة صعدت فوق شجرة الحورء 


لتأكل القار المطبوخ! 

وقد أصبح هذا البيت مثلا يضربء» فيقال: "عندما تتسلق السمكة شجر 
الحور'. بسعنى استحالة الحدوث. وهو مثال قولنا: ماع ظداء5 كفل محعث/لا 
..-ا168لاء أي «عندما يطير الخنزير". وفى هذا المقام أذكر أننا نجد نفس التعبير في 
الشعر الصوفي لدى الشاعر كبير في الهند؛ مثلما يستخدم الصوفية في كل البندان 
الشطحات لبيان الخبرة الصوفية, ل يكون التفكير المنطقى فيها مستحياةةا". 

وقد شرحت قصيدة 6!16136) ليونس شروحا كثيرة» مع أنها لم تكن 
الوحيدة في الأدب الصوفي التركي. وإن شرح نيازي مصري (ت  )11917‏ الذي 
كان هو نفسه شاعرا ممتازا وشيحًا صوفيا ذو مكانة عالية ‏ يعطينا فكرة جيدة عن 
فن الشرح الترائي”" : 

أراد الشاعر بهذه القصيدة أن يبين لنا أن كل شجرة من أشجار الأعمال لها 
ثمار خاصة. وكما أن كل ثمرة في العالم الظاهر لها شجرتها فكل عمل له وسيلته 
التي بنجز من خلالهاء فوسائل الحصول على المعرفة على سبيل المثال هي اللغة 
والقواعد والنحو والمنطق والأدب والحكمة والبلاغة والفقه ودراسة السنة النبوية 
وتفسيرات القرآن والفلسفة والفلك. وللحصول على المعارف الباطنية فإن الوسائل 
هي التسليم الصادق النام والمداومة على ذكر الله وايقظة الضمير الداخلي» وقلة 
الأكل وقلة الكلام وقلة النوم واجتناب الناس. ووسائل الوصول إلى الحقيقة هي 
الزهد في الدنيا والزهد في الأخرة والزهد في الوجود. وهكذا يشير الشيخ المبجل 


)1١(‏ .(1975) المتسصطاصف0 متطمكل عع لأععلسهلا عنامامدلة وللاطلاع على الاشكاللة قارن: الم 
.4 .مهفكا .انعلا راواه كف :استنسان5 
(؟) حمزة طاهر: التصوف الشعبى فى الأدب التركى (1530). 


بض 


بذكر البرقوق والعنب والجوز إلى الشريعة والطريقة والحقيقة» فالذي يؤكل من 
جرؤه الخاررجى. وليس نواته؛ وما يشبه البرقوق هو الجانت الظاهمري 


١ /‏ اس 
قو ها جم 
مركثوق خجريق 


أعمال... 
وبالنسبة للعنب فإنه يؤكل ويصنع منه أشياء كثيرة» مثل السجق الحلوء 
والمربى» والمخذثلاات والخل ومثلها أشياء أخرى للأكل, غير أنه بسبب وجود 
بعض البذور الصغيرة من الرياء والفخر والكبر والاعتزاز بالنفس فإنها تسمى أعمالا 
باطنية غير أنها ليست هي "«الحقيقة»... 


أما الجوز فهر رمز تام للحقيقة. ففي قلب الجوز لا يوجد شيء ينبغي أن 
يرمى .2 فكل ما فئن داخلها يؤكل .ء وهى دواء لكثير من الأمراض. 

والبستاني هو الشيخ الصوفي الكامل؛ الذي يستطيع المرء بمساعدته فقط أن 
يفرق بين مختلف الثمار وأن يصل إلى الحقيقة.. 

ويمكن لهذا التحليل أن يكون صحيحا أو أن يكون غير صحيح. غير أنه 
بين على كل حال كيف اكتشف الشارحون في الأزمة التالية أسس الحقيقة الصوفية 
فى قصيدة من صنف .ممرع1ءكاعا 

والواضح أن الصوفية الأتراك كانوا يعشقون ندك القصائد المبسطة. ولهذا 
السبب لا بد أن نذكر هنا قيغوسوز أبدال؛ الصوفى البكتاشي» الذي عاش فى 
المفروض أن يكون قد سكن في القاهرة ليؤسس مقرا للطريقة البكتاشية هناك, 
وطبقا للرواية فإن قبره يقبع على جبل المقطم؛ حيث دفن كثير من الأولياء 
الصوفيين القاهريي-7". ومن الممكن أن يكورن يغوسوز أحد أبدال الروم. وهم 
أولئلك الدراويش الذين تنقلوا في أنحاء مملكة العثمانيين مرتدين فراء الحيوانات 
وأقراطا فضية في آذانهم. وكان الممثل النموذجي لهذا النوع من الدراويش هو برك 
بابا لغطن138 1:41 من أهل القرن الرابع عشرء والذي كان يتجول «وهو يجار 


)1١(‏ توجد قصائد الصوفي المذكور مترجمة إلى الألمانية فى كتاب أ. شيميل ع8 عدن لامع تفل قبللل 
,(1974)؛ وهناك دراسة متعمقة عن قيغوسوز أبدال كتبها عبد الر حمن جوز يل أن2 نات منج 1ن دام 
في عام ,.)١941(‏ 


لكلا 


كالدب ويرقص كالقرد» كما تدعي الكتب. وكان شائعا عن أبدال الروم أيضاً 
تعاطيهم للآفيون. ويتذكر المرء أولتك الدراويش عندما يطالع الصور المنسوبة إلى 
رسام القرن الخامس عشر المعروف بسياه كليم تمعاة؟! طدتؤنقء فالأشكال التي 
يرسمها تبدو مثل تصوير لشعر قيغوسوز أبدال. 

وتعتبر أشعار فيغرسوز من أخص تعبيرات التصوف» وهو لم يكن يتردد في 
الإفاضة في وصف أمنياته بالحصول على طعام جيد؛ وهو يدعو الله أن يرسل له 
مئات الأواني من "الحنوى»؛ المقصود بها هنا أفخاذ الضأن» وكل أنواع الحساء 
والخضروات وحتى شواء الخنزير... 

آألاف الثيران وآلاف الأبقار متبلة بالخردل 

بالثوم وبالخل. وكذا مطبوخة منها السيقان والأرجل 

خمسون ألف كبش بالأرزء وعشرون ألفا من الماعز 

دجاج وبط بلا عدد ومثلهم من الأوزء بعضها مشوي وبعضها في الدهن 
مقل. 

وهو أيضاً لم يخجل من وصف قصة حبه لغلام مثير أراد أن يتخلص من 

اأحب فمك الجميل» 

ووجهك المستدير مثل ثمار الخوخ...' 

فقال: «يا أيها الدرويشء إن الطريق من هناك 

انهض وامض مثل الريح»". هكذا قال... 
الجميل باعتبار ذلك تأملا في الجمال الإلهي. وتعتبر قصيدة قيغوسوز عن الأوزة 
العجوز أكثرها تسلية». تلك الأوزة التى حاول أن يطبخها بالاستعالة بالأولياء السبعة 
والأولياء التسعة (وهم يمثلون مجموعات التدرج الصوفي). ولكن محاولاته كانت 
بلا جدوى : 

وضعنا الفريك فى الحساءعء 


فنادت : ايا انلها وطارت. 


دين 


قل لي بالله عنيك أي شيء هذا؟ 

طبختها آربعين يوما فلم تنضحج! 

غير أن الأوزة حينما ترفع رأسها من الإناء وتبتسم بشماتة؛ قد تكون هي 
النفس الأمارة بالسوء. التي لا تهذب. أي ١لا‏ تطبخ4. إلا بصعوبة... 

وتبدو قصيدته من صنف 6!01165126ا مثل ترجمة احدى أغانى الأطفال كما 
يلي : 

السلا لا لا لاحفء 

ومن الصعب القول باحتواء هذه الأبيات على حكمة صوفية عميقة أو بأنها 
تعود إلى لغة سرية؛. كما كان الحال لدى بعض دوائر الصوفية. وقد اكتشف 
هلمرت ريتر قائمة من الكنلمات التركية تساوت فيها التعبيرات المستخدمة فى 
المطبح بتعبيرات صوفية. فالشهيد ابن الشهيد هو حمل «برياني»» والقاضي الأعظم 
هو «الحلوى». وهكذا''“. من ناحية أخرى يمكن لتلك الأشعار أن تعبر عن بهجة 
بسيطة بالشعر عديم المعنى الذي يقترب من الحقيقة الصوفية في بعض الجوانب 
أكثر من أشكال شعرية أخرى. لأن الشطح هو الشكل الأكثر شرعية لقيادة السالك 
إلى الغاية. كما أننا يمكن أن نعتبر تلك الأشعار بمثابة نتائج «رحلات».2 وتلك 
إمكانية لا تستبعدها فى حالة مثل حالة قيغوسوزء فكلمة قيغوسوز أو أعنا50 05انة 
استخدمت أسما سريا لنوع من أنواع الحشيش كما بين غولبينارلي. واستخدام 
المخدرات كان ولا يزال معتادا عليه ثماما على مستوى الطرق الوضيعة. وخصوصا 
بين الموسيقيين. 

ونتسائل في هذا السياق عن إمكانية شرح أشعار يونس وقيغوسوز في إطار 
التصوف. إن المرء يشعر 5 شعرهماء وفى شعر م من أصحابهماء أنه مآ زالت 
توجد لديهم «طاقة كبيرة تحتاج للإطلاق". كما قال أحد مؤرخي الفن عند ذكره 
للفن التركي فاضات”"2. وقلما:تقدم تلك القصائد نتاجا علميا أو حكنبا تعليمية. 


)١(‏ (1938) | نعانيهاد لاط نهآ .11 والمخطوطة فى آيا صوفيا رقم 2825. مالسل 07 ب. 


(5) 291 .5 .(1972) لالاعونالة سماتاممهناعاة عط حأ عق عتلسطناعا تطعامع للا نوت امسق 


م8 


وكثير منها استلهمت بشكل أو بآخر استلهاما. ويستطيع الناظر إلى تركيا الحديثة أن 
يكتشف حالات من هذا الإلهام”''. وإن حالة "يونس إمرة الجديدة تلقى بعضص 
الضوء على تلك الظاهرة؛ ألا وهو إسماعيل إمره (ت )١91/7”‏ الذي كان حدادا من 
أدنة؛ ولم يكن بإمكانه سوى قراءة كلمات قليلة. وقد ألف منذْ عام ١94٠‏ عددا 
كبن! عر ن الأغاني الصوفية التقليدية كان يرددها في نوع من اللسكر. فى أثناء ولادة 
اثنتين من تلك الأغاني : فى ميارة غير مزودة بنظام لاس 
أنقرة وكونيا فى ديسمبر ا حيث كانت درجة البرودة الخارجية ثلاثة تحت 
الصغر أدفات الحرارة الداخلة لدىق المغنى الجهو واحتى إن البخار ر غطى توافد السميارة 
ولم نشعر تحن المسافرون بأي برودة أثناء الساعة الأخيرة من تلك الرحلة. وهناك 
حالات كثيرة من الكتابة اللاإرادية أعرفها في طبقات كثيرة من المجتمع التركي» 
حيث يتغير المضمون طبقا لدرجة ثقافة المستقبلين الذين كان باستطاعتهم على 
سبيل المثال كتابة أبيات بلغات لا يعرفونها دون أن يخطئوا. 

ويبدو أن من خصائص التطور في تركيا أنه بعد إلغاء الطرق الصوفية في عام 
5 ارتبط التراث الصوفي على الأقل لدى الطبقات الاجتماعية العليا 
بالروحانية واستمر الاهتمام به في الجلساءت الروحانية. 


ولا يجوز لنا أن ننسى تطورا آخر حدث بدون تخطيط فى الموسيقى 


الشعبية؛ وقد بين غيرشوم شوليم تصءاوداء5 تممطاورع0 أن يهود الدونمة» وهم 
اليهود المتأسلمين ظاهريا (أتباع الحاخام الميسياني ساباطاي في القرن السابع عشر) 
كانت لهم علاقة قوية بمجموعات من الصوفية؛ وكالوا ينشدون أشعارا صوفية فى 


5320000 قت : 5 5 8 لفق 
لقاءاتهم - ومن المفروض أن ساباطاي نفسه كان صديقا لنيازى مصري 2 . 





)١(‏ (851]) سن اكسين0] فالتا خلاصسلا تمعلا تمدصنا انفديها ولف المؤلف : (1965) 2 تنا تود1ء 
قارن أيفا. (1957) انصجوعك() ندناءاق العرسالء والكتاب عبارة عن مجمسوعة من الأبيات الملهمة 
التي نشر بعضها في مجلته .انا:ا:0ان! وممكن أيضاً البحث عن ذلك في كتاب: لات #نل0 
(ل95١)‏ .نافع 32 (- انكائلا .للل 81 والكان عبارة عن 2 صوفى محدت للقصائد 
المتهمة لموظف تركى. قارن أيضاً حول هذه المشكلة : لإف امن 11 صتمم ناكا :اماتتااستداء8 4 في كتاب: 
امنا عال ناح 11 از تمامماعظا امعطم لف الجزء الثاني ٠‏ الصفحات من 58 إلى 335, 

(؟) (()96|) عون آ تفل ص (تعفصملانحانك) عصصهج] عل ملعك مطتستاوز - مامنصعا مزج] تتسامكك .© 
وحول المو ضوع بعامته قارن لفى المؤلب كاب : اك 11] تا ترجمة اللذوحو اطنط ام ااء 

)1975(. 


يلا 


ويعل يونس إمرهة وقيغوسوز أبدال من أهم اكا لا الشعر البكتاشي الذي تطور 
ابتذاءً من القرن الرابع عشر في الأناضول» وهناك مقالة تنسب لقيغوسوز تعد من 
أهم الأعمال الدينية لدى هذه الطريقة. وقد حافظ الشعر البكتاشي في الغالب على 
الوزن الشعري الشعبي من خلال : حساب المقاطع. ٠‏ وتعتبر بعض الاباك 0 
والقوية فى تراث الطريقة جديرة بالملاحظة بسبب أسلوبها المنعش» بالرغم من | 
يمكن أن تظهر نوعا من عدم التهذيب يختلف تماما عن شعر البلاط التركي القري 
المصقول. ويلعب محمد وعلى والأئمة الإثنا عشر دورا مهما فى تلك الأدبيات كما 
هو الحال أيضاً فى الفكر العام للبكتاشية بمجمله الذي يبدو فيه الله ومحمد وعلي 
كنوع من التثليث. وذلك لأن البكتاشية كانوا على علاقة دائمة بالشيعة الإمامية في 
إيران؛ فمؤسس الملك الصفوي وعدو العثمائيين اللدود الشاه إسساعيل (ت 
)كان يعتبره ال ا 0 زين ا 
وقد كان شعره سي د لم و 
البكتاشية. ويعتبر بير سلطان أبدال أحد الشعراء القليلين المشهورين في هذه 
السلسلة. وقد أعدم في حوالي عام 1١2٠‏ في سيماء وذلك تقريبا لاحتفاظه 
طبيعة أعالى شرق الأناضول» فالمحب يعاني من الانفصال مثل العنزة التي فقدت 
صغيرهاء وهر أيضاً يتحدث مع الكراكي التي تطير فوق الجبال: 

ألم تروا عليا أيها الكراكي 

عندما رحلتم من اليمن البعيد؟ 

ألم تروا عليا أيها الكراكى 

وأنتم تحلقون في الهواء راقصين؟ 

الي 1 00 في تواضعها صرت ب الاي 
الحلاج» و فده قصائذه | ان الوردة يم تعد كدر 
ألقاها عليه صديقه الشبلى بينما رجمه الآخرون بالحجارة: 


شبارة هذا بالبلد لت لسو 


لين 


ووردة الصديق لقي جريحا 

وذلك لأن بير سلطان الذي متححة' اللعتماثوة ريما كان يشعر أن غدر 
520 السابقين أصابه إصابةً أمنوا من 0 أعدائة عليه. وتعشير قصائده القليلة 
تموذج رائع لأحسن عا قيا لى من الشعر البكتاثي . وهو الشعر الذي يبدو من الصعب 
تصئيف قصائده الممختلفة وتسبتها إلى هذا الشاعر أو ذاك. لأن الصور الشعرية 
وضعت لها قواعدها كما كان الحال بالنسية لشعر البلاط التقليدي أو للشعر 
التعليمي. حيث ترك الشكل البسيط مساحة للتنوع أقل مما في النموذج 
الكلاسيكي. 

غير أن السؤال هو: أي صوفية كانوا أولنك البكتاشية الذين كانوا مصدر 
إلهام لسلسلة طويلة من 00 الأتراك الشعبيين» الذين كان لهم بفضل علاقاتهم 
الطويلة بالانكشاريين نفوذ سياسي قوي. والذين ما زالوا يذكرون إلى الآن بفضل 
إن 5 5 5 5 ع4 5 8 غ1 
نكاتهم التي هي خير مثال على ظاهر سلوكهم الذي كان لا غبار عليه . 

من المفروض أن يكون حجي بكتاش ‏ مؤسس الطريقة كما يقال قد قدم 
من خراسان إلى الأناضول في القرن الثالث عشر. ويعرف تاريخ ميلاده بحساب 
القيسة العددية وذلك مشهور عند البكتاشيين» لكلمة «مروءة؛اء أي عام 548 هم 
1م كما يحسب تاريخ موته بنفس الطريقة في عام 8*لاه/ 1*8م. وهناك 
كثبر من النقول عن نشاطاته ؟ فكتاب الولاية (ولاية تأمها. وهو عبارة عن قصص 
للأولياء فيها اهتمام بالخوارق»؛ يحكي عن معجزات يفترض أنه يكون قد صنعها. 
وفد أنشأت الطريقة التي تكونت من حوله بعد ذلك علاقات مع الإنكاشاريين. 
وكان مشايخ البكتاشيين يعيشون ابتداء من القرن الخامس عشر بالقرب من 
معسكرات الانكشاريين ليرشدوا الجنود هناك روحياء ولذلك فقد أضيروا مع 
الانكشاريين عندما ألغي الفيلق وفكك بسبب دوره التدميري في المجتمع العثماني. 

وعيلت الطريقة ” شيخها الثاني المعروف باسم بالم سلطان المو لود في حوالي 
عام ١6٠١١‏ فير روميلىي + ومدق أن الجزء الأوروبي من مملكلة العثمانيين كان 


)١(‏ يعتير كناب (1937) وعطوابحع<آ أن معل0 تطعماءك؟! عطة تنظ .عل ململ أحسن دراسة لهذه الطريقة 
2 كانت درأاستها قد بدأت لأول عرةٌ على يد جورع رغ يعترب تاوعةل رودن في عام 4 . وهناك 
راسة شامله لفريد دي جونغ هل عل انو عن البكنائية فى البلقان ما رالت تحت الإعذاد. 


ملم 


مفتوحا أمام التأثيرات البكتاشية بصفة خاصةء ولا تزال الطريقة موجودة إلى يومنا 
هذا في ألبانيا منذ أن دخلتها في القرن السابع عشر”". 


وندك و أن البكتاشية أمتيت مصيدة لكل ما ظهر من التيارات غير السنية 
رغم أن السلسلة الروحية الخراسانية كانت تستلزم إيديولوجية سنية متشددة. غير أنه 
لم تكن فقط مبادئ الشيعة هى ما اخترق الطريقة واتخذ فيها أشكالا عجيبة تذكرنا 
أحيانا بالتطورات الشعبية لطائفة الإسماعيلية في الهندء بل إن أحد الفروع الغريبة 
في عالم الفكر الشيعي وهي فرقة الحروفيين كان لها تأثير قوي على البكتاشية. فقد 
تلقى فضل الله الأسترابادي فى خراسان وحيا مفاده أن الله اختفى في الكلمة: وبهذا 
اخترع إيحاءات سرية للحروف وقيمتها ومضمولد معناها (انظر ملحق .)١‏ فالشاعر 
الحروفي الكبير المدعو نسيمي (والذي عذب عذايا شديدا في حلب في عام 
/1413) قد ألرئ بدراتنيه القارية المفك:# الشعر العركن إنزاء كيرا" وتائين 
الحروفيين واضح في الصور التي تزين مقار البكتاشية كثيراء فهناك توجد رسوم 
لوجه على أو الحسن أو الحسين أو لشخصيات مهمة أخرى مرسومة بتركيبة فنية 
من حروف اسمائهم. 

وبالإضافة إلى الميل الشيعى الذي يعد من خصائص البكتاشية فقد أراد 
البعض أن يوجدوا تأثيرات مسيحية في طقرسهم (وهو شيء لا عجب فيه لوجود 
أساس مسيحي قوي في الأناضول). وهناك في الحقيقة بعض التشابهات مثل 
الاعتراف وطعام البركة من الخبز والخمرء غير أن النسبة إلى المسيحية لا ينبغي 
المبالغة فيها؛ فالطعام الجماعي التعبدي أقدم من تلك العبادة المسيحية من الناحية 
التاريخية الدينية. وقد نوهت الدراسات التركية القومية الحديثة إلى جانب تكهنى 


)١(‏ (1962) معتصمطلق صا ومسختطءممماء8 دعل مويستامة نعل مومع عونت اودااووع ءا .ل .11 ولس 
المؤلف أيضا: .(1963) مسساالقة تحعل أن دعوعسوعم نائء1] معطعكتصية ذا تاك وقد خصص كيلنج 
وتلامذته لتلك انطريقة الصوفية التركية عدد كبير من دراساتهم. وقد ساهم تأثير التصوف في بلاد البلقان 
في نشأة شعر صربي كروائي صوفي شعبي كما بين حمد الغار في مقاله بعنوان: تعذولث لتصفظ 
1971) تتصكدظ مأ ذوم 11 المنطقطكوة8 عط مه 8065 ن1دره5 كما تعتير الخلوتبة من الطرق 
المهمة ني تركيا. انظر : كعتاعتصن2آ كه م00 االمساتطكا عطانات لإوماكتط أممطذ كل تامملا .0 8 

ني الكتاب الذي نشرة عأاللع كا تكلءاع!8 يعنوان: .(1972) 5اأنا5 70 كاقالن5 ,كمداهناء5 

(؟) قام كائليم بوريل [العتكناظ «امءاا1افكا فى عام 141/5 بدراسة أعمال نسيمي. 


امنا 


معين في البكتاشيةء وهذا يربط الطريقة بأشكال الحياة الدينية التركية في وسط أسيا 


القديمة. 


إن كثيرا من الخصائص التي , عرفت في الطرق الأخرى كانت موجودة في 
البكتاشية أيضاًء فالبكتاشيون يتحدثون عن البوابات الأربعة: الشريعة الإلهية» 
وهى بوابة العابد؛ والطريقة» وهي بوابة يدخلها الزاهد؛ والمعرفة. وهي بوابة 
يعرفها العارف؛ والحقيمة. وهي بواية يجدها المحب. وكل بوابة من تلك 
البوابات الأربعة تعتمد على عشرة واجبات (وهى مشابهة جدا لما فى طرق 
أخرى)؛: وهكذا يتم التوصل إلى العدد الصوفي "أربعين' مرة أخرى. وشيخ 
الطريقة يسمي ملعل أي «الجد).ى وفي الريف يسمونه طاونماكاء8 اعع4]] «الحاج 
بكتاشس 0 حيث يكون هناك شيخ آخر يلقب بشيليبي .أطعاء © والدرجة التالية هي 
درجة الباباء وهو الموكل بالو عظ وتهذيب الأرواح. وكان مشايخ هذه الدرجة 
متواجدين في كا أنحاء ء مملكة العثمانيين . أما الدرجة الأوسط فهى درجة 
الدرويش الذي يكون إما متزوجا مثل البابا أو يعيش حياة عزوبية؛ أما المحب 
فهو ذلك العضو العادي المبتدىئ. 


تبدأ طقوس القبول بأعمال رمزية جداء ومنها تعليق المبتدئ في دار 
كأعضاء غير متمرسينء فهم ما لهم «نصيب». أي لم يشتركوا في طقوس القبول 
غير أنهم مرتبطون بالطريقة بشكل من الولاء. وتستخدم في الطريقة أوراد معينة مثل 
ال «غولبانغ» (أصوات الزهوز) وال «ترسيمان» وهي تتضمن أدعية بالتركية. ويحتفل 
في الطريقة بشهر محرم وبداية العام الهجري بشكل شيعي خالص. فيطبخ طعام 
اسمه عاشورا في يوم عاشوراءء وهو يوم استشهاد الحسين في كربلاء. وذلك 
لتذكير المؤمنين بآخر طعام أكله الشهيد. وتعد كثير من العائلات التركية ‏ حتى وإن 
لم تنم للبكتاشية ‏ ذلك الطعام اللذيذ في يوم العاشر من محرمء وترسله إلى 
المعارف والأصدقاء 


وهناك ميزة فريدة خاصة بالبكتاشية لا تتكرر في الإسلام». ألا وهي مساواة 
لمرأة بالررجل ؛ فالنساء يشاركن في كل الطقوس ويتحدثن بحريتهن مع الرجال». 
وقد أدى ذلك إلى إيجاد مناسبة للحديث عن فضائح أخلاقية أو بمعنى أدق 


دنا 


لاأخلافية لدى البكتاشية. غير أن تلك الفضائح كان يبالغ فيها بشدة. وحقيقة أن 
البكتاشية كانوا يخفون تعاليمهم بقدر الإمكان ‏ وخصوصا بعد حادثة الانكشارية ‏ 
أدت بالطبع إلى إثارة خيال المدافعين من أهل السنة عن العقيدة الصحيحة؛ كما 


يحدث غالبا مع الجماعات السرية. 

لم ينضم البكتاشيون في تعاليمهم !! لى مدرسة أبن عربي. وهم يؤمئوت 
بدرجات الهبوط والصعود الأربعين» التي تُختتم بالإنسان الكامل. وفي إحدى أشهر 
قصصهم وأكثرها ذكراء وهى قصة ديفريا 126011:6. حاولوا أن يصفوا اشتراكهم 
شق الدوائر الصاعدة ف الوجود. حيث كان يدعى الشعراء عند ذلك اتحادهم بكل 
المشايخ. 
عندما لشر يعقوب قدري 50008 أوغلر 1 ل مناكان لاغ 
روايته "نور باباه. وفيها يصف ذلك الكاتب والدبلوماسي التركي المعروف تفاصيلا 
لاذعة عن سيدة من سيدات مجتمع مجتمع إسطنبول مالت |! لى الطريقة بفضل فتى بكتاشي 
وسيم اسمه نور بايا وانصاعت لكل رغبات الشيخ تما ما. وقد كتب كاراعئمان 
أوغلو مشدمة جيدة» غير أنها ساخرة من بعضص طقوس الطريقة. مثا ل طقوس 
القبول. وربما قد ساهمت روايه «نور بايانا بطريقة ما في إفناع كتقيان أتاتورك 
بضرورة إلغاء الطرق الصوفية. ولكن على المرء أن لا يقرء "نور باباا د دون قراءة 
كتاب آخر ليعقوب قدري وهو كتاب 48ل0ملع0 13 «أءعاتء:نا (من حديقة 
الحكماء)'''. وهو يتضمن اثني عشر تأمل بلغة بسيطة مهذبة موسيقية تؤثر أقل ما 
فيها القارئ ببعض القيم الصوفية. 

ويذكرنا الكتاب الأخير بأعمال كبار الشعراء الصوفيين الأتراك الذين حاولوا 
عبر القرون أن يواسرا الناس باشعارهم الحنونة الدافئة. وكثير من هؤلاء لم يكونوا 
وانقسمت إلى طرق فرعية. وغطت البلد بشبكة من المراكز الروحية. وريما يمكن 
ان تذكر هنا فك أوغلو الرومي» وهو شيخ قادري عاش في إذنيك في القرن 


)١(‏ ترجمته للألمانية : (1948) تعالوط لتنا عدا أعصستراء؟ لل ولتفس المؤلفة معاد وتعل قلق 
تدك للا عل فى كتاب : (1949) ونان رعانك© كنذا توعام5 .0 


لوليان 


الخامس عشرء وكانت قصائدهة إكتيرزا ها نتكيتك 0 مجتمعات الصوفية هئ اشعار 
يبسيطة مليئة بالإشارة إلى الشكر الصوفي والحب الخالد. تقيسم دائما بشخصية 
منصور الحلاج. وحتى لو كانت الأبيات التالية ليست تقريبا من ديوانه بل من عار 
معجبيه المتأخرين. إلا أنها أمثلة مثيرة تبين كيف كان الصوفية الأتراك يعبرون. 
ل 0 00 0 5-5 5 3 1 ١‏ 3 001 ل 

وهنا يسممر الشاعر إلى عادة م كتاب ميدس مح اجل البحث عن الحكمة: 

فالو لا تفرأ كتاب الحب 

فقلت #ايحكوا 4 عن نبواءة1 فكانت نفس الصفحة 

فلت للحائك 1 اك لين توت شلك 


0 و ل 


ذكرنا أن نيازي مصري كان شارحا لقصائد يونس إمرة الميهمة. وقد كان 
نيازي عضوا قياديا في طريقة الخلوتية ذات التأثير الكبير. كما كان شاعرا جيدا 
جديرا بالملاحظة. يصف في أبيات رقيقة بحث الروح وسلامها الذي وصلت إليه 
في النهاية بعد أن خضعت للمحبوب خضوعا تاما: 

حسبت أنه لم يبق لي في هذا العالم صديق 

فتركت حتى أنا نفسي فلم يصبح لي عدو 

لم آر باقة من الزهور. بل رأيت أشواكا في كل مكان 

فأصبح العالم كله ورودء ولم يبق شيء من الشوك.. 

ذهبت الكثرة وجاءت الوحدة وجاء السكون 

رت ا 

حتى الحكام الأتراك وكذلك المدافعين عن الإسلام السني كانوا آحيانا 

0 أفى, ر صوفية؛ فدور الشيخ آق سمش الدين في حياة محمد الفائح 
معروف. كما تين قصيدة السلطان مراد الثالث (ت )١3412‏ التى كثيرا ما يستشهد 
بهاء والتي تنادي دائما بالبيت النالي : ْ 

استيقظا يا عيناي من نوم الغقلة 


اسيقظا وانهضا؛ فقّد قام كثير من العيون النائمة 
)١(‏ *20 1] رلا ,(1972) أحصسطا ارمع طوتا تصفصطك]1] ١‏ حصنن انملا 


> 


فهي تبين كيف تغلغلت المصطلحات الصوفية أيضاً في لغة الدوائر الع 
رغم التوتر الذي ساد العلاقة بين السنة والطرق الصوفية والذي أدى منذ عهد 
محمد الفاتح إلى اختلافات» ١‏ لو ا ما حدث من بذر 
الدين السيموني (أعدم في عام .2'''١490‏ وقد بقي العامة خاضعين لتأثير الطرق 
م ١‏ في الأغاني والمواعظ 0 وووجدوا ذلك أيضاً في 
أشعار ر مثل اشعار, د ا لوي الذي لم يكتب فقط كتابه اامعرفة 
تأمم أي «كتاب المعرفة» الذي انتشرت قراءته فى القرن الثامن عشرء بل كتب 
قصيدة أصبحت مثلا يضرب و 1 

تعالء عم علقط مك221 

كعاناء أعجناع وتعانإت*ه 

أي : دعنا نرى ما يفعل الله 

إن ما يفعل اللهء يفعله جيدا 

وهذا النوع من التوكل المستسلم لله الذي كان يقول به الصوفية كان يصيغ 
عقيدة الناس فى العاصمة المزدهرة اسطنبول. وأكثر منها فى القرى شبه المنسية من 
الأناضول. 55007 تلك العقيدة بعض الصبر على 8 الحياة ومصاعبها””'. 

أصبحت المؤسسات الصوفية عاجزة بمرور الوقت عن مواجهة متطلبات 
الحداثة وصورة العالم المتغيرة بشكل إيجابي. فبدلا من أن تؤدي واجباتها التاريخية 
باعتبارها مراكز للتربية الروحية والنفسية أصبحت مقارا لنرجعية والتخلف. وهذا هو 
السيب الذي جعن أتاتورك يلغى الطرق الصوفية عام 5؟94١.‏ وهى خطوة ارتضتها 
محسيات نادية ف :النترج الصرفيء فق كاتر ا يشرو أن فيو التصوف الروغية 
التي وضعها شعراء الأناضول سوف تبقى حية بدون الأطر الشكلية المستخدمة 
للطرق» حتى إنها ربما نحيا بشكل حقيقي. وما زالت هذه القيم حية إلى الآن في 


الواقع. 


(1) .ل .11 :(1912) ان تالاتحصاك حول مغلطن !]1 قعل مله5 ععل .صلل - من عط ع زعتاءك تمعوصتطيط ميا 

)١959(‏ وونجا - لن ملعظ را ع5 عمط رمم لل جند1 توسناكن كا 

وقد جعل الشاعر ا! لتركي نظام حكمت حياة هذا الشيخ الصوفي المتمرد موضوعا لمجموعة من 
قصائده. 


(؟) تعتر الدراسة التالية عن الإيمان الشعبى دراسة جيدة: (1958) انناملزة!:15 لاأملقمة تمع عاتفلل 


م 


التصوف في الهند وباكستان 


العصر الكلاسيكي 

أصبحت الأقاليم الغربية لشبه القارة الهندوباكستانية جزءا من الملك 
الإسلامي في عام ١١لا‏ عندما غزا العرب بلاد السند والمناطق الممتدة إلى 
مولتان”''. وقد اهتم المسلمون الأتقياء هناك في العصر الأول خاصة بجمع 
الأحاديث ونقل العلوم من الهند (كالرياضيات. والأعداد العربية. والفلك. 
والتنجيم. والطب) إلى الأقاليم الإسلامية المركزية» وكان أقل ما يقومون به هو 
نقل الحكمة الهندية عندما كانوا يهاجرون إلى هناك. كما أنه ربما كانت لديهم 
أيضا خبرة صوفية. ويحتمل أنه كانت هناك علاقات فكرية بين المسلمين وبين 
الأقلية البوذية والأغلبية الهندوسية (التي حادت قليلا عن التيار الرئيسي للهندوسية 
المتشددة). إلا أن النظريات الأوروبية الأولى القائلة بأن التصوف الإسلامي ليس 
إلا شكلا متأسلما لفلسفة الفيدانتا أو اليوغا قد تراجعت. فبعد عام 4٠١‏ بقليل تنقل 
صوفي كبير في مكانة الحلاج في بلاد السند وناقش بالتأكيد بعض القضايا العقائدية 
مع فلاسفة تلك البلاد. 


وإن الموجة الثانية من الغزو الإسلامي للهند على يد الغزنويين بعد عام 


1. 1. يتضمن كل سرد لتاريخ الإسلام في الهند معلومات عن الحركات الصوفية : ددا تتافمءن0‎ )١( 
)لعل اأضصمنطنا5 الإكتعلن8 - علصا نا م1 ألملا تصحضلوت تاكن 84 رهى درامة نقدية جداء‎ )]962( 
ينما نجد (1909) «تاززاقن 84 تنؤللاص] ع1 :طعنزن 81 .4 دراسة بدي ملا أكثر إلى البارات التقرية‎ 
الصوفية. ولمعرفة المزيد انظر . ]1003اضوءطل5 (1980) صممخلصا عطز صا هاما تأعتسحسصتطن5 ف‎ 
12. 10. و(كمامنات]! 'أن ناحاح متو مدت1) تسناكتائط أنصه لنتس!ا صل صئات1 لنفس المؤلفة ؟ :الشطءة81‎ 
ننذله! نط دانانهه8. وهي دراسة تضمن مادة غنية بالمراجع؛ كما أن كتاب: .4م تاداول‎ )1967( 
كنتنتتتاك لتك قالرلوك كا .تمدنا نك #لمنططنرك (الطبعة الثائية) مفيد ريتضمن في الغالب مادة‎ )[190)(( 


5و١‎ 


0 قد جلبت معها علماء إلى شبه القارة الهندية أمثال البيرونى الذي 
5 ا 5 5-6 0 ع تالس * ف 5 1 53 5 
وضع نظريات في الفلسفة وطريقة الحياة الهندوسية. كما جلبت معها علماء دين 
وشعر اء كذلك. وقد ست مدينة لاهور أول مركر للحضارة الإسلامية المتاثرة 
بالحضارة الفارسية ‏ وقد ذكرنا الهجويرى الذى ألف عمله المشهور عن التصوف؛ 
فقد كان ضريحه ‏ الذي لا يزال, وجهة للحجاج القادمين من البنجاب ومن المناطق 
الأخرى ‏ يعتبر «بوابة الهنده بالنسبة لصوفية الأقاليم الغربية الذين كانوا يسألونه 


الإذن لمواصلة السفر. 


ولم يسترع التأثير التام للصوفية الاهتمام إلا في نهاية القرن الثاني عشر 
وإبان القرن الثالث عشر. بعد أن ثبتت الطرق الصوفية أقدامها في الأقاليم 
المركزية في الإمبراطورية الإسلامية. وكان أشهر ممثل للحركة الجديدة هو معين 
السهروردي لفترة طويلة. وقد وصل إلى دلهي في عام ١١9*‏ واستوطن في أجمر 
17 عندما غزا ملوك دلهى تلك المديئنة المهمة في قلب راجاستان 
لتتااقة نا وقد أصبح محل إقامته منطلتًا لأسلمة الأجزاء الوسطى والجنوبية في 
الهند. وقد انتشرت الطريقة الجستية بسرعة» كما يعود الفضل في انتشار الإسلام 
في الهند في ذلك الوقت إلى حد كبير للنشاط الدؤوب للمشايخ الجستيين. 
الذين كانت مواعظهم البسيطة السهلة وحبهم لله ولغيرهم تؤثر في كثير من 
الهندوسء وخاصة الذين ينتمون إلى الطبقات الدنياء وفي من لا سند لهم. كما 


الدين جستي» المولود فى سستان 5181002 والذي كان تلميذا لأبيى نجيب 


أن حقيقة أن الخانقاهات الجستية لم تكن تفرق بين مريديها الذين كانوا يعيشون 
ٍِ يه لم تكن بين مريدي ن 

في مجتمع لاطبقية فيه أمر قد جذب إليه بالطبع الكثيرين. وقد لخص معين الدين 

تعاليمه في ثلاثة مباديء كان قد صاغها أبو يزيد البسطامي من قبل”''. وتلك 

هي: ينبغي أن يكون 'لصوفي «سخيا كسخاء المحيط. وشفيقا كشفقة الشمسء 

ومتواضعا كتواضع الأرضر 4 وبالرغم من أننا قد نقابيل نوعا من الصوفية 

العسكريينء المحاربين من أجل دينهم الحّق. حتى في الأقاليم الحدودية للهند 


)1514 1:1١ (تذكرة الأولياء‎ )1١( 


وم 


آنذاك (كما كان الحال دائما على الحدود بين دار الإسلام ودار الكفر)ء إلا أن 
أطلية الينة, ل :قدو بالطكه :بز كنات العو" '": 


وعندما مات معين الدين في مكان ليس ببعيد عن المسجد الرائع الذي بناه 
وغ : الدين أييك الدهلوي في أجمر جاء من بعذة سر من خلقائه الذين نشروا 
تعاليمه في كل أنحاء الهند. وكانت مجالات تأثير الخليفة يحددها الشيخ الذي 
يحدد كذلك المناطى التى تنشط فيها بركة هذا التلميذ أو ذاك؛. وهذا التحديد 
المكاني يقابلنا كثيرا في التصوف الهندي. وما زال مقام معين الدين المرمري الرائع 
(الذي بني في عصر المغول) يجذب الآلاف وعشرات الألاف من المؤمنين» كما 
تسافر بعثات حج خاصة من باكستان إلى الهند في يوم الاحتفال بالولي» وهو اليوم 
المسقي؟ «العر: 

كما أن ضريح قطب الدين بختيار كاكي الفرغاني؛ الذي قدم إلى الهند مع 
معين الدين» ما زال مقاما تكثر زيارته إلى اليوم. وقد كان إلتوتمش 1501«اناال» 
أول ملوك الأسرة المملوكية فى الهندء يعظم ذلك الولى كثيراء وقد مات هذا 
الولي وجدأ بعد أن سمع من أحمدي جام البيت الشعري التالي : 


المقتولون بخنجر التسليم 


يتلشون حياة متجددة من الآخرة. 


ويمتلى مقامه المتواضع نسبيا والقريب من قطب مينار في دلهي بالحجاج 
الصالحين الذين ينشدون فيه التواشيح الصوفية خلف فريد الدين زات 0156 


بختيار كاكى» إلا أنه غادر العاصمة بسبب الاضطرابات السياسية واستوطن البنجاب 


على نهر سولتي.ء ومنذ ذلك الوقت يدعى مكان إقامته اباكيتان! ماهم عله<اء 55 





)220 يو ضح هذا ا!لكلام الير توماس أرنولد لأمتضم سا1 في كتابه ١‏ تللضلة! أن بيصتطاعصتط عراكة 
(1190). كما أن مقاله بعنوان : انلل2! ,3841103 .فاصلائذ فى : انتلعجره تهنا :كع ستامنا] لل 
(908! .تملهن.!) علط لمن عممايناء»! ]م الجرء الحادى عع لا يرال أحسن مدخل لهذا 
المو ضوع. ْ 

(5) (955]) تاك ١‏ - زصنت لاعن طاتمط5 'أه ونصكة لمه علنا عاط التسدوتاع الم كأ. ومو أحسن 
كتاب يقدم لهذه المسالة. وقد ألف الأستاد نظامى عددا كيرا من الأعمال المهمة عن الحستية فى 
العصور الوسطى. كما قام بنشر بعض أهم التصوص. 1 


4 


«مركب الطاهرين»» وقد تأثر فريد في مستهل حياته .لدينية بأمه الورعةء وكان يقوه 
برياضات صوفية صعبة للغاية. هديا« اإخلوة المعكوسة'.ء حيث يعلق نفسه من 
قدميه في أحد الآبار ويقوم بالدعاء والذكر لمدة أربعين يوما. وقد كوفئ على صيامه 
الدائم بإحدى الكرامات؛ فقد تحول الحصى إلى حبات من السكرء. ولذلك كان 
لقبه كانجي شكرء أى «كنز السكر"». ولا يهمنا إذا كانت تلك القصة واقعية أم لاء 
فهي تبين الأهمية الكبرى التي كانت تعزى إلى رياضات فريد الصوفية. ويجوز أن 
نصدق أنه لم يتفوق عليه آي ولي آخر في العبادات ورياضات الاستغفار» حتى إن 
عائلته نفسها عانت من التضييق الذي كان يفرضه عليهاء فلم يكن يهتم على 
الإطلاق بنسائه وبنيه. الذين عاش منهم ثمانية. وعندما قيل له إن أحد أينائه ماتء 
قال كما ورد في القصة: (إن كان القضاء قد كان ومات الولدء فاربطوا قدميه 
بحبل وارموه وارجعوا!». وتذكرنا تلك الرواية بالصوفيين الأوائل الذين كانرا 
يفرحون عند موت أحد أفراد عائلاتهم» إلا أنه نتيجة لذلك الموقف اللاإنساني كان 
أبناء أئمة الصوفية الجستيين يصيرون أبناء سبيل في الغالب: وكان بعضهم يتحولون 
إلى مدمنين ور نيع أ ميل إلى الحياة الدينية. مع عدم ورود الحياة 
الصوفية على خواطرهم أصلا 

ورغم ذلك كان من يتمكن في العرس من المرور من خلال البوابة الضيقة 
الصغيرة والوصول إلى ضريح فريد الدين فإنه سوف يدخل الجنة كما يقول العامة 
الذين لا يدخرون وسعا في يوم الاحتفال لزيارة المقام. وقد كان الحفاظ على 
اخانقاء» فريد الدين عا ره هنا له باعتباره نموذجا لأسلوب الحياة لدى 
اللخستيية الأوائل). وذلك لأن الشيخ كان يعتمد على العطايا اقرف مع عدم 
امتلاك الخانقاه لأي أملاك وعدم سعيها لامتلاك الأراضي» بحيث يتقوت الدراويش 
منها؛ فالجستيون لم يكونوا يقبلون أي هبات من الأراضي أو أي منح من الحكام. 
لأنهم كانوا يرفضون أي علاقة لهم بالسلطة الدنيوية. وقد قال أحد شعرائهم: 

إلى متى سوف تطرق باب الأمير أو السلطان؟ 

إن هذا ليس إلا تتبعا لخطى الشيطان! 


كان انعدام الثمّة ه فى أهل الحكم الذي نعرفه مند بواكير الصوفية كبيرا لدى 
الجستيين الأوائل؛ نا أن كل ما جاء من يد الحكام حرام شرعا. 


84 


وكان الدراويش في الخانقاه يعتبرون أنفسهم «ضيوف الله". وكانوا يعيشون 
ويعملون في غرفة واسعة. وكانوا يتوقعون قدوم الضيوف في أي وقت. وكان 
فراش المائدة معدا دائما لأولئك الضيوف غير المنتظرين ‏ هذا على افتراض أن 
ناك شينا للطعام أصلا. وكان على ساكني الغرفة خدمة الشيخ والجماعة» وكان 
الشغالهم الرئيسي يتمثل في الدعاء والعبادة ودراسة كتب الرقائق وسير الأولياء. 
وكان فريد الدين وكذلك مشايخ الطريقة الآخرون يوصون بتربية المريدين تربية 
جيدة. كما كانوا يهتمون بالشعر والموسيقى. ومن المحتمل أن فريد الدين كان قد 
قال بعض الأشعار باللغة المحلية» لغة إقليم البنجاب. جعلته أحد أولئك الصوفية 
الذين ساعدوا على نشر تعاليم الصوفية من خلال الأغاني الشعبية» وخاصة بين 
النساء اللاتي كن يغنين تلك الأشعار أثناء أشغالهم اليومية. 


وقد عين فريد الدين سبعة خلفاء. وكان أحبهم إليه هنسوي 001وم112 ونظام 
الدين. وقد كتنب أحدهماء وهو الشاعر جمال هنسوي (ت )١1550‏ أناشيد صوفية 
مؤثرة وجميلة. كانت أحيانا ذات صبغة تعليمية» لكنها كانت دائمة جذابة. أما نظام 
الدين الذي لم يقابله فريد الدين إلا قبل موته بسنوات فكان أهم خلفائه. 


كان نظام الدين عالما شابا من علماء الدين في دلهي. درس مع أستاذه 
الصوفي كتاب «عوارف المعارف» للسهراوردي» وهو الكتاب التعليمي لكل صوفية 
الهند المسلمين 2 القرن الثالث عشر والقرن الرابع عشر تقريبا. وقد عيبن خأسيفة فئ 
دلهي بعد زيارته الثالثة لباكبتان. وكان نظام الدين أولياء ‏ كما كان يدعى بصيغة 
الجمع احتراما له ممثل ذروة الحياة الصرفية في دلهي: فد كان يتبع السنة النبوية 
يكل دقةف وكان في نفس الوقت يحب الشعراء والملحنين. ويرعم الباراني؛ 
المؤرخ الأصولي المسلم بالهند في القرن الرابع عشرء أن معظم مسلمي دلهي 
تحولوا تحت تأثير نظام الدين إلى التصوف والزهد فى الدنيا؛ فكانت الكتب الدينية 
نباع بكميات كبيرة» ولم يكن للخمر ولا للميسر ولا للربا وجود في دلهي. بل إن 
الناس قد اجتنبوا حتى الكذبء. وإن صدقنا كلام الباراني فيمكن أن نقول إنه أصبح 
آنذاك معتادا أن تشترى نسخا من الكتب التالية: «قوت القلوب» للمكى» ومن 
المنطقى كذلك كعاب الغزالي «إحياء علوم الدينكت. و«عوارف المعارف) 


للسهراوردي. و١كشف‏ المحجوب» للهجويري» وكتاب «التعرف» للكلابازي مم 


مق 


شرحه. وكذلك «رسالة القشيري". وتتضمن قائمة البيروني لأحسن الكتب مبيعا 
كتاب «مر صاد العباد؛ لنجم اليه داياء و«رسائل» عين القضاة الهمذاني. وكتاب 
وحيد لأحد صوفية الهند وهو «اللوامع؛ لحميد الدين ناغوري» وهو أحد الأولياء 
الجستيين (كان هناك أحد الأولياء له نفس الاسمء كان مشهورا بفقره ونبأتيته). 
ويحتمل أن تلك الكتب كانت عزاء للعامة عن الظروف السياسية المضطربة جداء 
لأن نظام اندين أولياء رت )١15565‏ الذي كان يسميه أتباعه «(المحبوب الإلهي' عاش 
إبأن حكم سبعة ملوك. كما كانت دلهي ممتلثة في فترات حياته بالمؤامرات وسفك 
الدماء وحركات التمرد. 

أما في عصر نظام الدين فقد أصبح التصوف في الواقع حركة جماهيريه في 
شمال غرب الهند. وقد ساهمت المبادئ الأخلاقية التي اعتنقها الأولياء الجستيين 
الأوائل في تشكيل مُث المجتمع الإسلامي في هذا الجزء من شبه القارة الهندية. 
ويدعي عدد من قبائل البنجاب أنهم اهتدوا 9 يد فريد الدين كنز السكر. 

وبالقرب من ضريح نظام الدين. وهو أحد المقامات التي تزار كثيرا في 
دلهي. يقع ضريح أمير خسرو (75514- )١1850‏ أقرب أصدقائه وتلامذته إليه. 
وأمير خسرو هو شاعر العصر الإسلامى الأول فى الهند. وقد كان هذا الشاعر 
الموهوب والمحنك مولعا بتأليف أشعار 5 نار وأقصوصات تاريخية في 
شكل شعريء ومقالات عن الفن. وكتابة الرسائل» إلا أنه لم يكن يكتب شعرا 
صوفيا تقريبا. وهو يعتبر مؤسس التراث الموسيقي الهندوإسلامي؛ كما لحن ووضع 
ملاحظات نظرية؛ وقد تطورت موهبته تلك بالتأكيد في خضم التسابه إلى الطريقة 
الجستية. وبينما كان الجستيون متشددين ومتمسكين بالتصوف فى مراحل الإعداد 

لى الطريق الصوفيء إلا أنهم كانوا يجيزون السماعء أي الموسيقى الصوفية 
0 وقد انعكس حيهم لذلك في أقوالهم وأشعارهم. وقد ساهموا بذلك كثيرا 
في تطور الحياة الموسيقية بين مسلمي الهند الذين كان أول ممثل لهم هو أمير 
خسرو الملقب ب "ببغاء الهند؛ و«التركي الإلهي» (بسبب نسبه التركي من ناحية 
1 


)0 للاطلاع على ذلك انظر الرواية ال لتي أوردها أحمد على في . (966]) أتاك2] متغطع نالك 1 ص كشك 
حيث يعزي أحد سكان دلهي المتديئون أفوا ل شحس الحكم الإسلامي في الهند ؛! لى عدم تلفيل رغبة» 


لضن 


ويعثتبر حسن سيجرزري دهلوي (ت _)1١4‏ وهو صديق حسروء وأحد 
تلامذة نظام الدين؛ وأول من جمع أقواله ‏ يعتبر أقل شهرة من حخسروز: لكن 
أضعاره لها سمة صوفية أكثر تعمق؛ فهى جذابة فى شعريتها ومليئة بالحب 
والمشاعر الرقيقة. في نفس الوقت تقريبا نظم صوفي آخر هو أبو على قلندر بانباتي 
قصيدة جميلة في مدح النبي : فتحت الباب لسلسلة طويلة من المدائح المحمدية 
في شبه القارة الهندية. وقد تأثر نفس الصوفي في مثنوياته بجلال الدين الرومي (ولا 
بد أنه زار كونيا)ء كما أن أشعاره تتضمن تعبيرا عن الحب الشامل. 


لولا الحب وألم الحب 


من يقول ومن يسمع كثير] من الكلام العذت؟137 

ولكنه كتب أيضاً بعض الرسائل الجديرة بالملاحظة إلى ملوك دلهى لينتقد 
أسلوب حياتهم. 

تتواصل السلسلة الروحية من نظام الدين أولباء إلى شيراع ديلهي - مصباح 
دلهي (ت )١5335‏ - ثم إلى سيد محمد كيسودراز ‏ ”ذي الخصلات الطويلة ‏ الذي 
كان قد هدم في طفولته مع والديه إلى دولت آباد عندما نقل محمد طوغلوق سنة 
17" عددا كبيرا من مفكري دلهي وصوفييها إل ديكان. وقد عاد كيسودراز إلى 
دلهي إلى سيراجي ديلهي وهاجر في أواخر حياته إلى ديكان؛ بعد غزو تيمور 
لشمال غرب الهند سنة 144. حيث حظي بتعظيم السلاطين البهمنيين'"“. 

كان هذا الولي الذي مات عام ١559‏ ودفن في غولبارغا 1:84:طاناة©» مؤلفا 
غزير الانتاج. كتب شعرا ونثرا باللغة العربية والفارسية؛. وينسب إليه كتاب عن نبي 
الإسلامء وهو كتاس (معراج العاث 2 لاع باللغة الدخنية ٠١‏ وصى اللهجة الأردية 
الجئوبية.» وكان هذا من أجل تعليم العامة. وكان بذلك هو أول صوفى يستخدم 





نظام الدين أولياء. وذلك بدفن الحاكم المغولى محمد شاه (ت 1758) في المساحة التي بين قبري 
نطام الدين وأمير خسروء حيث فرق بين المحب وحبيه... والقصيدة رقم 591١‏ هي إحدى القصائد 
الملينة باللمحات الغنية لأمير خسرو التي قالها في شيخه. وتضمنها ديوانه الكامل (194714). والتي 
يمتدح فيها نظام الدين بأنه «بوجوده حفظ للعالم بقائه كما تبقى حياة الهينات بالروح». 

)١١؟ (أرمغان باك‎ )١( 


زفق ترجعم أول دراسة عن غييودراز ل اخلقة سن . سن , خسرو حين: سيد محيد الحسيني غيودراز 


فض 


تلك اللغة لأهداف تربوية» تطورت على أيدي كثير من الصوفية في جنوب الهند 
إبان القرئين التاليين. كما كان غيسودراز هو تقريبا أول مؤلف في شبه القارة اجتهد 
في مواصلة التعريف بالأعمال الصوفية الكلاسيكية؛ فشرح كتاب ابن عربي 
«قصوص الحكماء وفعل نفس الشيء بكتاب السهروردي «اداب المريدين»» كما 
كتب مقالات وألف كتبا عن الحياة الصوفية والسنة النبوية. وبفضله استطاع الصوفية 
في الهند الاطلاع على الحب الصوفي الرقيق في "تمهيدات" عين القضاة؛ إلا أنه 
كان على عكس كل الجستيين ‏ ناقدا لابن عربى. تكشف أشعار غيسودراز بطريقة 
نكاعية من ماص 5ن النمانن: إلى 6لا عسل من م ابتار :كنا حرا جالعب 
الإلهى؛ متخطيا حدود الفصل والوصلء لأن المحبين الصادقين الذين شربوا من 
خمر الحب في يوم الميثاق الأول 

هم صفحة عنوان كتاب الوجود 

والعنوان الأزلي لأبد الآبدين”"2. 

وقد ظلت الجستية أكثر الطرق الصوفية تأثيرا في شبه القارة» إلا أنها لم 
تنتشر في أبة مناطق أخرى. 

تعتبر السهراوردية طريقة صوفية أخرى مهمة. وقد تلقى معين الدين جستي 
أولى إلهاماته منها. وكان كثير من تلامذة أبي حفص عمر السهراوردي قد وصلوا 
إلى الهند في بدايات القرن الثالث عشرء ومن بين هؤلاء جلال الدين التبريزي 
الذي وصل إلى بنغلاديشء حيث مات هناك في سيلهيت في سنة 15414. ولا تزال 
تلك الطريقة مزدهرة هناك حتى الآنء؛ كما أفرزت من بين المسلمين البتغاليين عددا 
من الصوفية والقادة السياسيين. 

اكتسبت الهروردية تأثيرا أكبر من خلال بهاء الدين زكريا مولتاني (ت 
»2 وهو أحد معاصري فريد كنز السكر. وإنه من المجدي مقارئة أسلوب 
حياة كلا المتصوفين الكبيرين؛ اللذين كانا يبعدان عن بعضهما بمسافة تقل عن 
مائتي كيلومتر فقط. فهذا فريد الدين المتصوف المتشددء الذي لم يهتم بآية مطالب 
دنيوية ورفض أي مساعدات من قبل السلطان لعائلته أو لتلامذته. والآخر هو 


)١87 (أرمغان باك‎ )1١( 


كن 


الإقطاعي الثري بهاء الدين: الذي كان يعتني بأهله (والذين ما زال أحفادهم 
موجودين في مولتان يواصلون مسيرة الطريقة الكبيرة بنجاح). وكان عنده دائ 
مخزون من الغلال في منزله. وقد عاتبه صوفية آخرون على ثرائه. ولكن أيناءه 
تبعوه على الطريق. على العكس من الوضع لدى معظم الصوفيين الجستيين» وقد 
بقيت الخلافة في الطريقة السهروردية تؤخذ بصفة عامة عن طريق التوريث؛ وعلى 
خلاف بيوت ليه المفتوحة دائما كان بهاء الدين أكثر التزاماء فكانت له 
ساعات ثابتة للزيارة. حيث كان الضيوف يدعون للطعام. وقد كان أيضا يتعامل عن 
قصد مع أفراد الطبقة الحاكمة؛ مثلما كان يفعل أبو حفص عمر السهروردي تجاه 
الخليفة التاصر. وظل هذا الموقف المتناقض تجاه الدنيا وممثليها الخطرين ‏ أي 
أهل الحكم ‏ قائماً على مر القرون. وإنه لمن الشيق مقارنة نظريات المتصوف 
المصري الشعراني في القرن السادس عشر عن العلاقة بين الصوفية وأهل الحكم 
مع أقوال صوفية كلا التيارين في الهند. 

ربما لم يكن بهاء الدين زكريا ليُعرف لو لم يكن عاش في صحبته أحد 
شعراء الحب المشهورين لمدة خمس وعشرين عاما تقريبا. كان هذا الشاعر هو فخر 
الدين العراقي (ت 5894؟١).‏ وكان قد وقع في حب غلامء فتبعه هو رمجموعة 
الدراوبش الذين ارتحلوا معه إلى الهند. وفي مولتان انضم إلى بهاء الدين زكريا 
ونظم له عدة قصائد مؤثرة. وتقول الرواية: 

وضعه الشيخ في حجرةء وبقي العرافي فيها عشرة أيام بطولهاء دون أن 

يسمح لأحد بالدخول. وفي اليوم العاشر بكى بصوت عال وأنشد: 

أول خمر وهبوها لنا في الكأس 

كان يجب أن يعيروها من عين الهبة الساكرة. 

وقد هرول ساكني الخانقاه إلى الشيخ وأخبروه بما حدث. وقد كانت 

الطريقة تتبع قاعدة وضعها شهاب الدين السهروردي الذي كان بهاء الدين 

أحب تلامذته إلى قلبه. ومضمون هذه القاعدة يتمثل في أن الصالحين لا 

يجوز لهم الانشغال إلا بقراءة القرآن وشرح السنة» ولهذا احتقر بعض 

الإخوان تصرف العرافي واشتكوه للشيخ. إلا أن الشيخ قال لهم إن ما فعله 


حرام عليكم وليس عليه. 


َك 


بعد عدة أيام كان عماد الدين يتجول في السوق ولاحظ أن هذه القصيد: 

تنشد بمصاحبة الموسيقى. وعندما مر على الحانات وجد نفس الشي 

فأبلغ الشيخ عند عودنه بما سمعء إلى أن وصل للأبيات: 

لأنهم أعلنوا سرهم بأنفسهم. 

فما هذا اللوم الملقى على العراقي؟ 

فقال الشيخ: القد انتهي العرافي؟؛ ثم نهض وذهب إلى باب غرفة العراقي. 

ونادي : ”يا عرافي. هل تدعو الله في الحانات؛. اخرج إلن'٠‏ 

فخرج الشاعر من غرفته وألقي بنفسه تحت آقدام الشيخ خ وبكى» فرفع اله 

الشيخ هامته من الأرض. ومنعه من العودة إلى غرفته 5 بل ونزع خرقته 

الصوفية وألبسه إياها'". 

وقد أدرك بهاء الدين من خلال المعرفة الروحية باعتباره شيخًا صوفيا حقيقيا 
مكانة ١١‏ لعرافي وحبه الصادق» ولا يزال المغنيون الياكستانيون ينشدون قصائد الحب 
الرقيقة المؤثرة التي كتبها الشاعر الفارسي بجوار ضريح شيخه في مولتان. 

ركذا عنم عي اللعراتى لقت لالدو الادات لسري لطبي لين 
الخمر والكأس. عندما لا يمكن التفريق بينهما في ضوء الشمسء. أصبح من أحب 
الاستشهادات لدى المتأخرين من الصوفية: 

امن الخمر تلمع الكؤرس 

أسحب في شعاع بريق الشمس 

صفا الخمر ورق الزجاج 

فتارة يبدو شراب وأخرى كأس 

أكله زجاج والخمر عدم 

أم بريق الخمر غمر الكأس؟ 

عندما تملا الشمس الأجواء 


سح لبريقى والخفوت 
)١(‏ العراقيى: 0815.] ع1] زه 5008 رقم 215 قارن أيضا: الجامى ' نفحات. ص ,1١5‏ 


دفر 


ويتصالح الليل والنهار 

فيضيء نظام الكون 

ألا تستطيع التفريق بين الليل والنهار 

ولا ين الخمر والكأس عند الطعام 

اعرف من خلال الخمر والكأس 

ماءَ الحياة في الوادي! 

وكثئف حجب العلم 

كنا يرسبها لك الليل وغتوء اللهاذ] 

وإن لم يتضح لك ذلك من الكلمة 

من البداية حتى المرة الأخرى 

فابحث عن كأس العالم؛ ثم يظهر 

روح اللغز في لمعان 

إنه هو تعالى كل موجود 

الحبيب والتلب والروح والإيمان والصلاة””“! 

يعتبر كتاب العراقي "«اللمعات»: الذي يسير في ضوء نظريات بن عربي كتابا 
ذا دلالات كبيرة لعالم الفكر الصوفي؛ وقد تناول فيه بالشكل الفارسي التقليدي 
المكون من مزيج من الشعر والنثر عددا من قضايا الحياة لسوت عم عا 
5000-6 مشاكل عكاته لمعي بن مده كلامج وابراكانة وان تدان دا وك الت 
الذي يستيقظ من خلال قناة الجمال البشري. كان الحب بالنسية للعراقي هو الشيء 
الوحيد الموجود فى ا اتنا للم رد ينها المجو لعي البح 
شيء واحدء رالتضان والوصال لا يستمر وجودهما طويلا (لمعة راان 
نور وجنة المحبوب هى أول ما تراه العين»ء وصوته هو أول ما يسمعه المسحب 
(لمعة رقم ,)١8‏ والفضل الذي يتمناه الحبيب» أحسن وأجمل ألف مرة من 
الوصل الذي يتمناه المحب (لمعة رقم 55). والعراقى يتخطى بذلك الفكرة القديمة 
التي تقول إن الحب هو البقاء عند باب المحبوب» حتى وإن طرد المحب. 


,1* النصصر متقتيس من انأكات] 01 لإتزهاها!! لإتسعاننا لل ننونومع8 .0 .2ء الجزء الثالث» صء‎ )١( 
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كان !! لعراقي يرى الله لجست الأرتن الجميل ٠»‏ في كل شيء » وكان يحب 
دن اد ار .ات تكله لد مسن ضيه متا لط يلك 
شيء واحدء والحب ينمو أحيانا في القلب مثل الز زهرة» كما أن العا الم كله ما هر 
إلا صدى لأنشودة الحب الأبدية» ع د و حإب 
المحبوب ب يستطيع أن يعلن بنفسه عن سر الحب. لماذا إذن عوقب محب كالحلاج 
بكشفه عن سر الحب الإلهي؟! 


بعد وفاة بهاء الدين زكريا بقليل ترك العراقي مولتان ورحل إلى كونيا حيث 
التقى بصدر الدين القنوي ومن المحتمل بجلال الدين الرومي. والعراقي مدفون في 
دمشق بالقرب من مدفن ابن عربي الذي نقل أفكاره بطريقة شعرية. ولا يكاد تأثير 
العراقي على الشعر الفارسي والهندوباكستاني المتأخر يُقدّر حق قدرهء وقد شرح 
كتابه اللمعات عدة مرات» كما نشر الجامى أفكاره. 


ولم يتردد بريق حب العراقي اللامع وكثافة أحداثه كثيرا في تاريخ 
السهروردية في الهند. بينما يعد الضر يح الكبير لبهاء الدين والأكبر منه لخليفته 
الثاني ركن الدين في مولتان من جيل الأعمال في فن العمارة الإسلامي في 
العصور الوسطي. وقد استوطن أحد تلامذة زكريا ‏ وهو السيد جلال الدين 
سرخبوش (ذو الرداء الأحمرء ت )١547‏ البخارى ‏ في بلدة أوش» في الجنوب 
الشرفي لمولتان» وإليه يعود نسب سلسة طويلة من المتصوفة وعلماء الدين. وقد 
كانت أوشء الواقعة على حدود البنجاب والند وشمال صحراء تارء مركرا مهما 
من مراكز الحضارة الإسلامية؛: كما اكتسبت أهمية أكبر منذ أن استوطن السادة 
البخاريون هناك؛ وخاصة بفضل جلال الدين مخدومي جهانيان (مخدوم كل ساكني 
العالم. ت )١1١85‏ النشط الملتزم بالشرع التزاما شديداء والذي كان كاتبا غزير 
الإنتاج في كل المجالات». وإماما للأرواح بعيد الأسفار. وبناء الضريح المتهالك 
بيلاطه الأزرق الجميل الذي لا مثيل له يبين المكانة التى حازها هذا المكان الذي 
كاد الآن أن ينسى» كما أصبحت أوش مركرا 50 القادرية في نهاية القرن 
الخامس عشر أيضاء ومن هذا المكان انتشرت الطريقة القادرية في كل شبه القارة 
تقريباء حيث لاقت رواجا كبيرا وتوسعت حتى إندونيا وماليزياء ولا يزال خانقاه 
القادرية في أوش هو المركز الرسمي للطريقة القادرية في باكستان. 
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تطور جانب آخر من جوانب الحياة الصوفية في نفس الوقت في هندوستال». 
لأن معين الدين جستي وبهاء الدين زكريا كانا يعظان في الحب الالهي والوصل ٠‏ 
وكان ممثنهما هو لآل شاهباز "الباز الأحمر» قالندر؛ وقد أتى من مروند في 
سيستان إلى سهوان في السندء على الضفة الغربية لنهر الهند. وهو مقر معبد 
سهواني قديم في منطقة مأهولة بالسكان منذ آلاف السنير 


كان لآل شهباز صوفيا ساكرا يرى نفسه حلقة من سلسة الحلاج الروحية. 
كما تبين ذلك بعض أشعاره الفارسية» كما أنه لا بد وأن يكون قد مارس رياضات 
صوفية شديدة» لكنه كان يجتمع حول مقره جماعات غريية من الصوفية اسمهم 
ابي شرع" وهم الصوفية الذين لم يكونوا بلتزمون بأحكام الشرعء وهؤلاء الصوقية 
بلناسهم الأسوذ يمقلون الجانب الاك المعو رد اس ان هذا السياق دوي 
الذي يقام عن ١1/8‏ لين 3 شوال ل من ٠‏ المجون فيه ء كما أن بقايأ 00 
1180| بالقغرب من الضريح يدلل على الأصل السهوانى القديم لبعض الطقوس. 
كما أن هناك رقصات خاصة تقام كل يوم. وهي محددة الآن في ساعات قليلة 
ففط. وقد حدث منذ عهد قريب وجود رقابة شديدة على أعمال الاحتفال؛ مما نتج 
عنه فقدان أحد الجوانب الدينية التاريخية المهمة. وقد أصبح أحد الأناشيد الذي 
قيل فى تعظيم لآل شهباز قلندر من أكثر الأغانى الشعبية انتشارا فى باكستان فى 
السئوات الأخيرة. 


انتشرت الطرق الصوفية فى كل أرجاء الهند فى القرون التالية. كما ظهرت 
طرق فرعية أيضأ. وقد أفرزت منطقتا البنغال وبهار أثئمة صوفيين كبارا اشتهر من 
بينهم شرف الدين مئيري (ت )١188٠6‏ بصفة خاصة من خلال رسائله الجميلة""“. 
كما أن كشمير أيضاً كانت قد أفرزت فروعا خاصة بها فى التصوف مثل المستوطنين 


)١(‏ (1963) لساك أت كلانه :841016 نان وهر كاب يعطي صورة حية وساخرة غالبا لمن يسمون 
بالأولياء في إندرستال؛ لكن الكتاب مكترب بطريقة جيدة يحتري في مجمله على معلومات ضئيلة عن 
الجوانب غير المعروفة لتعظيم الأولياء. 0 

(6) يمكن الاطلاع على رسائل شرف الدين منيري المائة مترجمة إلى الإنجايزية عند يولس جاكسون 01ان"آ 

(980]) ومكعان نل 


المسمين (بالرشى 181501) الذين كاتوا متأثرين بالهددووسية بشدة''2. وتعتبر الطريقة 
لقان مقر امنيا من الناتها الكاريطية النقيةه اريسي تمان غريك كواليروق 
(ت .)١577‏ الذي بُني له في كواليور إبان حكم الحاكم «أكبر» ضريح مرمري 
راتعء هو موا العمكل الرقيجي للطريقة! الشتطارية التي ي انحصرت في الهند وأندونيسيا. 
ومحمد غوث هو مؤلف كتاب «الجواهر الخمسة»؛ ذلك الكتاب المثير والشديد 
التعقيد في نفس الرقت. وهو كتاب يتناول العادات والممارسات الصوفية» 
ويحتوي على تنجيم وغوص في أسماء الله في ترابط كبير لا يمكن ثب والكرارم 
والكتاب جدير بالدراسة المستفيضة لأصل نصه الفارسي وكذلك 0 1 
ذات الانتشار الواسم. :وتوجد للكتاب:عدة ترجمات إلى اللعة الأزدية ذلك" . 
وهناك عضر آخر في الطريقة الشطارية وهو محمد غوثي (توفي بعد )١7*7‏ الذي 
ألف كتابا جامعا عن الصوفية المسلمين وخصوصا صوفية كوجيرات (والكتاب 
يتضمن 31,5 سيرة)ء فقد كان كلما مر الزمان كلما اهتم الصوفية بجمع البيانات 
التاريخية وتوفيق مختلف كميات المعلومات» حيث كان ينظر للمؤلفات القديمة 
السابقة على أنها غير وافية. 


وقد تمكن الصوفية الأوائل في الهند من إحداث نشاط أدبي مدمش» 
فبالرغم من تعبيرهم عن نفورهم من الكتابة والعلم العقليين إلا أن أغلبهم كانوا لا 
يكلون إذا تعلق الأمر بكتابة علومهم في كتب ومقالات. وكان هناك صنف أدبي 
محبوب فى الهند. وهو صنف "«الملفوظات»: أي مجموعات من أقوال الأئمة 
الصوفيين. ولم يكن ذلث في حد ذاته اختراعا هنديا صرفاء. لأن معظم الكتب 
الصوفية الكلاسيكية تتكون فى الأغلب من أقوال وتعريفات قالها الصوفية الأوائل. 
ولكن الصوفية الهنود كانوا يجمعون أقوال مشايخهم من يوم إلى يوم بكل عناية؛ 


)١(‏ للتعرف على الجوانب الأدبية للتصوف انظ : (1971) عتصطوقكا ما صادك مملكتط تسلانا قا 
بالرغم من حتمية التعامل مع الترجمات بحرص شديد. 

20 انلها صا والتطعين 84 «العطعئول1. ركم 11315؛ وكذلك أه «مناسط ترم عط تمانتمداخ لتنتطنضج 
لمعلا عتطوعة ما تناواطوط - مل[. ص 48 وما بعدها. يدل الشروح الكثيرةعلى مدى شهرة 
كتاب محمد غوث. لمعرفة العلاقة بين الصوفية في الهند ونظرائهم في جنوب الجزيرة العربية انظر 
الكتاب الأقل شهرة ل: نم70 «ناطعطهل (1الاعا) .1ع ص معتط صل ةك مأ نعالبن؟ نلا ءلوع امس م 
قد لعيت مدكة زتن البمنة ونا مهما فكانت ممكابة ,ميحظة إزم؛ 
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وتشكل تلك الكتب - كما لاحظ ك. أ. نظامى ‏ مصدرا مهما نستقى منه معرفتنا 
للحياة خارج بلاط السلطة. وهي بهذا وسيلة تصحيح ضرورية للتأريخ الرسمي. 
كما تخول لنا إلقاء نظرة على مشاكز اجتماعية وحضارية تجاوز عنها المؤرخون 


الر سمبون بقصد أو بغير قصد. 


يعتبر أهم مثال لهذا البوع الأدبي كتاب «فوائد الفوائد». وهو عبارة عن 
حوارات نظام الدين أولياء فيما بين عام 1017 و559١‏ جمعها تلميذه الشاعر 
أمير حسن سيجزي الدهلوي. وهو لم يحدث شيخه عن مدوناته إلا بعد مضي 


عامء ومنل ذلك الحم جا لان لطا لدي بنفسه على ملء الفراغات وتصحيح 


المسودة. وقد جمع معظم صوقية القرن الرابع عشر أقوالهم. سواء أكان هؤلاء 
الصوفية يعيشون في دلهي مثل شراغ الدهلوي (خير المجالس) آم كان عليهم 
الاستقرار في وسط البولن مكل احوحس يز سيد النوة اناتور ذي جمع أقوال 
جده في كتاب سماه «سرور الصدورا. وقد ظهرت بعد ذلك مجموعات من 
الملفوظات المنحولة كتبت لأسباب لها علاقة بالإيمان بطريقة ما. 


كما تكفل آخرون من الصوفية بكتابة تاريخ طريقتهم. وقد كان مير خورد 
أحد تلامذة نظام الدين وأحد أصدقاء حسن دهلوي قد أجبر مثل حسن وكثير من 
النبهاء فى عام ١751‏ من قبل السلطان محمد توغلوق على الرحيل إلى ديكان. 
وأحس لذلك بالذنب لأنه ترك مقر شيخهء ولكي يكفر عن هذا الذنب بدأ في كتابة 
تاريخ الطريقة الجستية في كتاب سماه "سير الأولياء". ولا يزال هذا الكتاب يعتبر 
أوثق عرض للخطوط الجستية وللحياة الصوفية في العصور الوسطي. 

كانت كتابة الرسائل اشتغالا أدبيا آخرء وكانت تكتب أحيانا للاستخدام 
الشخصي وأحيانا للنشر. وتعد مجموعات رسائل الصوفية المسلمين في الهند منذ 
الغرن الثالث عشر مصدرا ذ فى غاية الأهمية لمعرفتنا بكل تلك الحقبة. كما لعبت 
تلك الرسائل دوا مرولا نف النجنافة ماح اد أحمد سرهندي. وقد تعمقت 
الأفكار الصوفية في كل مجالات الشعرء حتى إن أولتك المعروفين بأنهم من 
مراع اجلاط ابعطاعوا أن يسدر الو رجانه موف عاله تق الفاره كل جنال 
كانبوه (ت :4)١3173‏ شاعر البلاط لدى إسكندر لودي الذي استشهدنا بشعره عن 


النبي في بأب سابق (انظر الترتيب العربي). 
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ابتداء من القرن الرابع عشر كانت أعمال صوفية العصر الكلاسيكي دائما ما 
تقرأ ويعلق عليها. وبالرغم من تركيز الاهتمام في البداية على ممثلي التصوف 
المعتدل؛ الا أنه سرعان ما شاع حب الصوفية الفلسفية لابن ن عربي وتلامذته: 
فعدد الشروح التي كتبت ل «فصوص الحكم' والكتب التي لبقف لشرح نظريات 
الشيخ الأكبر تكاد لا نُحصر. ويمكن إدراك تأثير أفكار ابن عربي أينما توجهنا في 
نهايات القرن الخامس عشر: فأشعار, ر العراقي والجامي الي كانت في مضمونها 
صياغة شعرية لتلك الأفكار قد بسّطتها للعامة؛ لأن كثيرا ممن لم يكوئوا قد قرأوا 
أي عمل صوفي تنظيري قد استطابوا تلك الأشعار الجميلة. واسم عيد القدوس 
كنكرهي (ت .0)١2378‏ وهو إمام صوفي وكاتب غزير الإنتاح ‏ يعتبر مثالا جيدا 
بصفة خاصة للتصوف الممزوج بنظريات وحدة الوجود. ومن الممكن أن يتمخض 
بحث أبياته الشعرية الهندية بشكل أعمق عن نتائج مثيرة. ولكن علينا أن نوضح 
أن عبد القدوس كان متبعا للشريعة الإسلامية بقوة كما كان حال معظم المشايخ 


الروحيين. 


استطاع , بعض الصوفية تحت تأثير نظرية وحدة الوجود أن يجدوا عالاقات 
بين التعاليم الصوفية والنظام الفيدانتي للفلسفة الهندوسية وأن يحاولوا إيجاد تقارب 
بين الأفكار الإسلامية والأفكار الهندوسية. وقد كان المتشددون ينظرون إلى هذا 
الاتجاه بتشكك كبير. 


ناقش علماء الشرق والغرب ذلك السؤال عن إمكانية وتأثير كل من التصوف 
الإسلامي والهندوسي في الآخر ومدى ذلك. فقد كانت الهند معروفة بأنها موطن 
ممارسات السحره وقد ذهب الحلاج إلى هناك التعلم السحر» كما قال متهمره. 
ولهذا فليس من العجيب أن نتحدث حكايات الأولياء في الهند عن منافسات في 
! بين الأولياء الصوفيين أو عن دخول أحد اليوجيين إلى الإسلام بشكل 
كرك ١‏ انها اشرق حو لساك زو ال يل المثال في وسط منطقة 
مخيفة مسكونة بالأشباح اح في كيشهوشها انتاداءناؤتداداء1 »1 شرق فايزاباد» حيث نتم 


معالجة المرضى النفسيين هناك إلى الآن... وقد اعترف منظرو العصور الوسطى 
)١(‏ ([197) دابره! طلس كنا انسمعمظ الإطعرن تاساك 
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بإمكائية إنيان بعضص اليو جيين بيعض المعجزات: 0 دائما ما كانوا يقولون إن 


على المرء أن يتبع الطريق الإسلامي للتمكن من الإتيان بالمعجزات الحقيقية. 
و"الشريعة هي السر الإلهي» كما قال غيسودارازء كما أن الرأي الشائع حتى القرن 
الثامن عشر كان مماده أنه حتى أصعب ممارسات الصوفية اليو لمم والمعجزات 
الناتجة عنها لا يمكن مقارنتها بأصغر علامة من علامات النعمة الإلهية ية التي تظهر 


في الخد الصالحين من المسلمين. 


هناك قضية أخرى تتمثل في مدى تطور الممارسات الصوفية لدى الأولياء 
الهندوباكستانيين تحت تأثير رياضات اليوجا. وقد ساد الزعم بأن نباتية بعض الصوفيين 
في الهند مثل حميد الدين الناقوري ترجم إلى علاقتهم بالصوفية الهندوسيين؛ لكن 
القصة التي يحكيها العطار عن رابعة العد وا" فب أن هذه الناسكة المسلمة الأولى 
في العراق تخلت كما تقول الرواية عن المنتوجات الحيوانية» حتى إن الحيوانات لم 
تعد تفر منها. وقد روي ما يشيه ذلك عن بعض الأولياء في شمال أفريقياء كما أن 
بعض 00١‏ كانوا يتحاشون فت الحشرات. وكان هؤلاء في المغرب 
حيث لا إمكانية لأي تأثير للهندوسية أو للجينية”". 


0 


لا يمكن للمرء تحديد إلى أي مدى تطورت تحت تأثير التيارات الهندوسية 
عملية التحكم بالئفس التي كان يطبقها الصوفية الأواشس في ممارستهم اكز وقد 
كانت هذه العملية موجودة مثلها مثل «الخلوة اموس بين صوفية شرق إيران 
قبل أن يمتد التصوف إلى الهند. ويسعنا القبول بأنه بالنسبة للعصر المتأخر قد 
تأثرت بعض جوانب الحياة الصوفية في الهند بالاهتمام العميق بممارسات التنسك 

ى الجيران الهندوس. وقد تلن مسلمون بعض الأعمال النظرية عن 
رياضات اليوجاء كما ترجم العديد من الأعمال السنسكريتية في هذا المجال إلى 
العربية والفارسية في وقت مبكرء لا سيما في العصر المغولي” 


)114 :١ (تذكرة الأرلياء‎ )١( 

(؟) كلسل عل مانت ما للحت اعتعتط2 ال ص دل 

(؟) (ك196) عط الإقصسس لصتل لقن قلاصسككترة تمسلة متف انظر أيضا: كتصتصس - الى ةط .1ا 
.(1956) لصتن حمل الاك - نودلا قعل برمنجاءىءطل] توجد أمثلة أ ترى لدى يوسف حين” 


(929]) ممم اننجن لآ من عسموتاكزل؟ علدطل' .1 تمنئتساط لاخلا 


لاه 


الخمسة الأولى من حكم المسلمين لأجزاء واصعة مم الهندء بالرغم فن وحجود 
حركات المج الديني مثل حركة كبير في القرن الخامس عشر. كما يبدو أن 
التصوف الإسلامى قد تأثر أيضاً بشكل ما بتطور التصوف البكتى فى الهند. ولكن 
الوضع تغير بعض الشيء عندما وصل المغول إلى الهندء فكان بابور ‏ من الأسرة 
الفاصلة فى عام ١557‏ - متعودا فى موطنه فى اسيا الوسطى على إظهار تعظيم 
الأولياء الصوفيين. وهو يخبرنا فى مذكراته المثيرة والمفيدة عن قصص مثيرة عن 
العلاقات التي كانت بين الأمراء التيموريين والشيوخ الصوفيين في آسيا الوسطى. 
وسوف نتناول تأثير النقشبندية على السياسة فى آسيا الوسطى فى أواخر القرن 
الخامس عشر فيما بعل. وقد ثر جم بابور بئنفسه كتانب «الرسالة الوالديةة لشيخ 
النقشبندية الأول في آسيا الوسطى عبيد الله أحرار (ت »)١59٠‏ وبابور ينعت نفسه 
فى إحدى قصائده بأنه «خادم الدراريش الصوفية». وهو بعد وصوله إلى الهند رجه 
اهتمامه بشكل أكبر إلى الطريقة الجستية التي ظلت قريبة من بيت الحكم المغولي 
في العقود التالية. 


كان أكبر )١105 -١3827(‏ حفيد بابور هو من حاول - أثناء فترة حكمه 
الممتدة لنصف قرن ‏ أن يشكل مزجا دينيا ينبغى أن تتحد فيه أحسن العناصر 
الموجودة فى كل الأديان المعروفة لديه. وربما كانت أفكاره متأثرة قليلا بالمهدية» 


965 : 5 : 0 01 
0 5 0 
اسسها محمد بن جنبور الذي ادعى في بداية القرن السادس 


وهسي حركة آلف 
عشر بأنه المهدي المنتظر'''. ويرجع السسب في ذلك إلى أن أخلص صديقين 
لأكبر وهما "فايزي» شاعر البلاط و«أبو الفظل» المؤرخ كانا من أبناء أحد الصوفية 
ذلك أن العام المتمم للألفية في التقويم الإسلامي قد دخل أثناء تربع أكبر على 
الحكم .)١3951-١591(‏ وقد كان هدف أكبر أنذاك هو وجود عصر ذهبي يعم 
)١(‏ نسبة إلى الفكرة المشابهة القائمة على مملكة الأف عام بعد نزول المسيح (المترجم). 

(5) للتمرف على المهدي الذي بعد شخصيه ذات صيغة صوفية شديدة انظر : لنلإللء5 امحصكخ مملرفانتا 


(1963) أمعدوعه لز عزنا لل عنام صل «التاسسرام قفخ 


4ك 


السلام فيه كل العالم؛ طبقا للاعتقاد السائد لدى الحركة الألفية. ويعرض فن الرسم 
المغولي في الفرن السابع عشر بكثرة صورة «الأسد 000 يرقدان جنيا إلى جنب» 
تحت ظل حكم المغول المغمور بالسلام''“. ولم يتفق التسامح الديني لدى أكبر في 
ممارساته العملية مع الشريعة كثيراء كما وقف أهل السنة (المغالون») موقفا منتقدا 
من «الدين الإلهي» الذي اخترعه هذا الحاكم والذي لم يكن ينتمي إليه إلا بعض 
النخبة القلائل. 5-0 تاريخ بدني 1لا ل88 موقف الرفضر لأحد علماء الدين 
الذي كان بسبب مرهبته أحد المترجمين الأوائل لأكبرء وكان مجبرا لذلك على 
ترجمة «كتب 00 - أي الملاحم السنسكريتية ‏ إلى العربية: وكانت تلك الكتب 
تناقض الأفكار التوحيدية للعقيدة الاسلامية المتميزة بذلك أساسا تناقضا اما 


لم تتمكن محاولات أكبر من إيجاد حل للمشكلات التي تواجهها تلك 
المملكة الكبيرة التى بها العديد من الديانات» بل كانت على العكس من ذلك قد 
تسببت تلك المحاولات إلى إحداث معارضة قوية لدى فرق مختلفة من الرعية. 
لكنها انعكست في الشعر والفن الشائع في وقتها. فكان الشعر الفارسي الذي يقُرض 
في البلاط المغولي وفي كل أرجاء الهند المغولية محكوما بالمصطلحات التي 
ظهرت في الهند. لأن معظم الشعراء البارزين في الفثرة ما بين 101١‏ و590١‏ 
كانوا من إيران. وتسفر أشعارهم عن مشاعر صوفية تمائل أحسن القصائد التي قيلت 
في وطنهم الأصلي ؟ فتواصل التعبير عن التأرجح المتكن بين الحزب الدتترق 
والحب الالهي ؛ ل ب . لم يحدث إذن 
إلا إثراء في المفردات من خلال قصص رمزية من المصادر الهندية وإشارات إلى 
العالم الأوروبي المكتشف حديثا. غير أن الطابع العام للشعر بقي إلى حد ما بلا 
لتر ا وكا يا الوصول إليه قط إلا بجهد يكاد يفوق 
طاقة البشر وبتوجيه الحياة إلى طريق الشواطئ المؤدي إلى الغاية الخالدة. أضاف 


إلى ذلك أن الحنين والشوق و والحزن الذي يوجد كثيرا ف في الشعر الفارسي كان يكثر 


00 للاطلاع على هذا الموضوع إنظر: لإددصظ (1961) ععزهدا") وعم تحط عطا] تمع حنتام نات ا 
.(1952) #ستاصتوظ اسطوماظ صر لعاءنااعظا هه اطعيمطا! جدمتعتاعه «امننزداعالخ :نعللا يعد ورود 
الآ مع ال 3 1 0 جنبأ !!/ م اكه عي لحالة "ل اد كه التفاتة1 
م ا إلى جنب دانما علامة على الحالة المباركة النهانية للسلام 


الأبدي التى يحدثها الحاكم أو المجوب في التراث الصوفى 


18 


التعبير راعنه فى الهند بشكا أوسعء ولكنه يختفى تحت غطاء برَاق» ويعبر عدة: 
بكلمات أكثر تعقيدا. وهكذا فقد أخرج عصر المغول المتأخر شعرا صوفيا عظيم 


ومؤثرا بصدقٌ. لا يسكن فهمه بسهولة. 


وقد كان بيت أحد الأولياء الجستيين هو مكان ولادة سالم؛. ولي عهد أكبر. 
الذي كان اسمه الملكي جهانكير. وعرفانا ببركة هذا الولي الجستي شيد أكبر تشكر 
مقرا صوفيا رائعا في عاصمته الجديدة فاتحبور كو التي ما لبث أن هجرها. 
ويقبع هذا المقر مثل درة بيضاء في فضاء أضفى عليه كونه من الحجر الرملي لون 
الحمرة. عندما كير جهانكير زيّن أجمر ‏ بلدة معين الدين لبخي اكه 
المرمرية البهية البيضاء. وتتضح العلاقة الوطيدة بين الجستيين والمغولء الذين 
خالفوا موقفهم الأول من العداء للسلطة. من خلال كثير من الحكايات عن أكبر 


وخلفائه. وتتضح كذلك من رسومات تلك العقود 


كانت الحركة الصوفية التي بدأها أكبر والتي كانت تهدف إلى توحيد الفكر 
الإسلامي بالفكر الهندوسي قد أحياها مرة أخرى حفيده وولي عرش المملكة دارا 
شيكوه (11189- 05569"'“. وهذا الأمير الموهوب هو الابن الأكبر لشاه جهان 
وممتاز محل والذي يرمز القبر التذكاري تاج محل - الذي قام بتشييد شاه جهان - 
إلى حبه العميق لأم أبنائه الأربعة عشر. كان دارا يهتم منذ وقت مبكر بالتعاليع 
الصوفية. ولم تكن الطريقة الجستية الرسمية هي التي جذبته؛ بل الطريقة القادرية» 
لني كان يمثلها ميان مير 0 لاهور. الذي كان قد 5 بدوره من السند إلى هناك 

مع ع ببي جمال المعتنقة لمنهج التصوف. وقد أدخل الملا شاه بادخشي» تلميذ 
ميان مير وخليفته» ذلك الأمير وأخته التى تكبره فى الطريقة. وهكذا اتجه دارا 
شيكوه إلى الأعمال الأدبية بدلا من الأعكماة بالا وأمور الجيش؛ كما كان 
أيضا خطاطا من الدرجة الممتازة. كان من خلال قراءاته الكثيرة لأعمال الصوفيين 


)١(‏ يعبر كتابي : (1938) طاملتلطة لهجا تمعسصلتو0 .كه مكل وله ألا[ تطسلئطى كعهما ياتكمة] .لا 
(1953) 11/0185 هما أحسن عملين تاريخيين بهم نصوص. وفد ترجمت سلسلة من أعمال ذلك الأمير. 
مث تلك الترجمات التي كام بها ل. 0 كما كرس إ. غوبل ‏ غروس 2055© - ا0008) .:] ننه 
لمشكاة ترجمة الأويانيشاد. ولا تزال بعضر الأوراق المخطوطة بد دار' شيكوه موجودة في المتاحف 
اغراف إل السب فخا روكت يانه كله 


5٠ 


الأوائل بما فيهم روزبهان البقلي قادرا على كتابة دراسات في سير الصوفية الأوائل 
وتجميع أقوالهم بلا مشقة» مثل كتابه (حسنات العارفين). ويعتبر كتابه اسكينة 
الأولياء' ترجمة جيدة لميان مير ودراويشس الطريقة القادرية 58 لاهور والمنطقة 
المحيطة بها وتسور ملق الإعجات بجامع البسير الذى ألغه يبعئوان ااسشينة الأولياء» 
في الهند أن الكتاب ترجمه جعفر العيداروس إلى العربية في بيجابور في حياة 
الأمير نفسه. كما كانت «رسالة حقنما» تعتبر بمثابة تكملة لفصوص ابن عربي» 
ولسوانح أحمد الغزالي وللمعات العراقي وللوائح الجامي وأعمال صوفية صغيرة 
أخرى. لكنها لم تصل إلى مكانة تلك الأعمالء. مثلها فى ذلك مثل قصائده 
الصوفية. البو ظلت حافة بالرغم من اختياره البارع الكلمات:. وقد حاو دار 
شيكوه في رسائله ومقالاته أن يجد قاسما مشتر 5 0 الهندوسية والإسلام:؛ وثيين 
محاوراته مع بابا لال داس - أحد الحكماء الهندوس - اهتمامه بقضية اللغة الصوفية 


|! يا ك2 


كان أهم عمل لدارا شيكوه هو ترجمته للأوبانيشاد إلى الفارسية: وهو عمل 
استكمنه بمساعدة بعض المعلمين الهندوس. ويحمل في نفس الوقت ملامح 
شخصيته. وقد كان يعتقد أن الأوبانيشاد هو العمل الذي تشير إليه الآية القرآنية عن 
«الكتاتب المكنونة"'": وبهذ امهو أجل الكتب المقدسة التي على كل سانيم أن 
يعر فها كالتوراة والزبور والانجيل. وقد دخلت ترجمة دارا شيكوه المسماة ب «سرّي 
أكبرا إلى ونا على يد العالم الفرنسي أنكوتيه دربير رن 208عءصنا©آ [عاأاودة 
الذي نشر ترجمة لاتينية فى عام .1١8٠0١‏ سماها تملااعاععة اق أ باغط' كاعم م © 
“مه . ولم يكن في 0 دارا شيكوه ولا مترجم عمله أن يدركا إلى أي 
مدى أثّر هذا العمل الرائع جدا في الفكر الأوروبي» فقّد كان مضمونه مصدر إلهام 
للفلاسفة الآلمان فى حقبة «المثالية» الأدبية الذين امتدحوا حكمته الخالدة بكلمات 
مثيرة. وقد بقيت الأوبانيشاد أحد الكتب المقدسة عند بعض المفكرين الألمان أو 
المتأثرين بالمثالية الألمانية. كما ساهم مضمونه الصوفي إلى مدى بعيد في تكرين 
صورة للهند لدى الغرب توافقت قليلا مع الواقع. 


04 (قارن سورة الواقعة.‎ )١( 


وكان دارا شيكوه يحتقر ممثلى التيار الإسلامى اللنى المتشدد» وقد كتب 
بنغمة مشابهة لكثير من الشعراء المارسييوه قائلا : إن لعي 500 في مكان لي 
فيه ملا (شيخ)». وقد أكد بروح صوفية صادقة على التجربة المباشرة على النقيف_ 
من التقليد الأعمى قاثلا: 

«العارف مثل الأسدء الذي لا يأكل إلا ما يصطاد بنفسه. 

وليس كالثعلب. الذي يعيش على بقايا فريسة الآخرين." 


وتتخلل الفكرة الصوفية «هما أوست» (الكل هو) معظم كتابه. مارس دار 
شيكوه أيضاً أفكاره عن الوحدة وكان محاطا بعدد من الشعراء والكتاب الذين ل. 
يكن فكرهم يتوافق مع الإسلام السني. ومن ذلك على سبيل المثال شخصية سرهم 
العجيبة » وهو يهودي فارسي واسع المعرفة درس العقيدة الإسلامية والمسيحية» ثم 
دخل الإملام'''. وقد قدم بعد ذلك بصقتة تاجرا إلى الهند. وأحب غلاما هندوسب 
في اتا في السندء وتحول إلى حياة الدورشة وانضم إلى دائرة دارا شيكوه. يقال. 
إنه كان يهيم على وجهه عاريا تماما ويدافع عن عريه بالبيت التالي : 


إنه ستر الخاطتين » 

وألبس الطاهرين ثوب العري. 

يعتبر سرمد هو أحد الأساتذة الأوائل في الرباعيات الفارسية؛ وكثير من 
رباعياته قصيرة وقوية. وهي تبين مدى الحزن العميى لدى محب كبير. وقد وجدت 
كثير من الموضوعات التقليدية لدى الشعراء الفارسيين التعبير الدقيق عنها في 
اتهانة: وكان يتبع سنة الحلاج» وكان يرى أن إبليس بمثابة موحد حقيقي. وكان 
يتوق إلى الموت قتلا باعتياره آخر أهداف الحياة : 


في أي ثوب تأتيني - أعرنك! 


)١(‏ (933! -34) لصضوة السراوذاط .ه.8. وهر كتاب يقدم نظرة عامة وترجمة لذ باعيات. انظر أيفاً 

للتعرف على سرمد:ة 
تل لم تلاط نز ممص اسطجيمكذ عطا اه نوسد©) عط أت تاوتلسل عمد دعل تاعداعوتم وا 
(اك95١ا)‏ 
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والفكرة نفسها تعود إلى عين القضاة الهمذاني. وقد تحقى لسرمد مراده؛ فقد 
أعدم في عام ١771١‏ بعد شيخه بعامين. 

وهناك عضو آخر من أعضاء حاشية ولي العهد. وهو سكرتيره الخاص 
برهمان زت اككلكل وهو هندوسى كتب شعرا ونثرا جيدا فى الوصف باللغة 
الفارسية. وإلى تلك الحاشية ينتمى كذلك فانى الكشميري» مؤلف أشعار معتدلة 
باللغة الفارسية» ينسب إليه بطريق الخطأ كتاب غاية فى التخبط عن مقارنة الأديان» 
ألا وهو «١ديستان‏ مذاهب». وقد أصبحت منطقة كشمير ‏ وهى مقر الحاكم المغولى 
المفضل في الصيف - مركزا للشعر الصوفي منذ أن استوطن هناك شيخ الكبراوية 

كان موقف دارا شيكوه محل شك السنيين المتشددين» وقد استغل أخوه 
الأصغر علمكير أورانجزيب الطامع في العرش مرض الأب ليحدد إقامة الشاه جهان 
ويتعقب أأخاه الأكبر. وبعد سلسلة من المعارك حدثت خيانة لدارا شيكوه» وأعدمه 
أورانجزيب في عام ١1909‏ ليصبح بنفسه أخر كبار حكام المغول  1١104(‏ 
.© كانت أخت دارا شيكوه وأورانجزيب الكبرى واسمها جهانارا متصوفة 
ومؤلفة كبيرة أيضاً. لدرجة أن شيخها الملا شاه رآها جديرة بأن تكون خليفة لهء 
لكن هذا لم يحدث. 

وهناك عالم كبير يستحق الذكر من بين أعضاء الطريقة الفادرية الكثيرين فى 
الهند المغولية. وهو عبد الحق الدهلوي (ت :)١717‏ مؤسس المدرسة السنية 
الإسلامية فى الهند. وقد نسبت إليه مخطوطات فى التصوف: إلى جانب الكتب 
العديدة التي ألفها في إحياء الأحاديث وفي تفسير القرآن وفي سير الأولياء وفي 
التاريخ الإسلامي؛ فقد قام على سبيل المثال بشرح أقوال مشهورة لمؤسس 
القادرية. كما يعبر في رسالة مشهورة عن عدم إعجابه بمزاعم أحد مشايخ الصوفية 
في عصرهء وهو أحمد السرهندي. الذي يرتبط باسمه «إحياء المذهب السني' أو 
#رد الفعل النتشبندي» ارتباطا شديدا. 


رد الفعل النقشبندي 


كان من المألوف للوضع في الدول الإسلامية ولا سيما في شبه القارة الهندية 
أن الحرب ضد مزجية أكبر الدينية وضد ممثلى التصوف المعتمد على العواطف 
خاضتها طريقة صوفية هي الطريقة التقشبندية. 


4١ * 


النقشبندية قواد القافلة ذوو سمات خاصة 

يأُخذون بيد القافلة إلى السمو على طرق خفية”'/ 

كما قال الجامي اخل اموز الوتكهي: إلى هذه الطريقة في عصرها ال 
وتختلف النقشبندية عن معظم الطرق الموجودة في العصور الوسطى. والرجل الذي 
تحمل اسمه هذه الطريقة ‏ وهو بهاء الدين نقشيند ا ا 
الصوفي في وسط آسياء ويرجع تسلسله الروحي إلى يوسف الهمذاني (ت .)١١4١0‏ 
وقد كان #إمام عصرهء والوحيد الذي يعرف أسرار الروح ويعرف حقيقة العمل»”” 

وترجع سلسلة الهمذاني الروحية إلى الخرقاني وأبي يزيد البسطامي ؛ ولد 
كا ان الرليان ليرا مكاديها العظعة 1 الطر: لها لتروواة ها الههدات 
هو الذي جعل عبد القادر العلورن يحت في العاية وتلحدر ان اثنعات 
من الطرق المهمةء أولاهما هي اليسيوية في وسط آسيا التي أثرت بدورها في 
الثانية» وهي البكتاشية في الأنافول. كان أكثر خلفاء الهمذانى نجاحا إلى جانب 
أحمد اليسيوي هو عبد الخالق الغيجدواني (ت الذي نشر تعاليم شيخه في 
بخارى بصفة خاصة:. وكانت الطريقة التي يدرس منهجها تسمى «طريقي 
خواجكان». أي طريق المعلمين. ويقال إنه هو نفسه الذي وضع المبادئ الثمانية 
التي اعتمدت عليها التقشبندية في العصور اللاحقة وهذه المبادئ هي : 

- هوش در دم #المراقبة عند التنفس» 

١‏ - نظر بر قدم 'مراقبة الخطواتة 

"' - سفر در وطن «السفر في الوطن». أي «الارتحال الصوفي الداخلى" 

؟ ‏ خلوت در انجومن "الخلوة رغم حضور الجماعة' 

5 ياد كرد «الذكرة 

1١‏ باز رد «السيطرة على الفكرا 

ا - نككاه دشت «مراقبة الفكر» 

8 - ياد دشت «التركيز فى الله» 


)١(‏ (نفحات الأنى )1١‏ والِتين موجودين بهذا النص فى الترجمة العربية لشحات الأنسء. طبعة دار 
الكتب العلمية ٠ ٠7‏ (المترجم). 
(؟) (منطق الطير 519) 


411 


وبالرغم من أن بهاء الدين نقشبند (ت )١179٠0‏ قد قد بلغ في الطريقة الخبرة 
الحرفية إلا أن الغيجدواني منحه القبول الروحي المباشرء فأصبح من أنشط مشايخ 
طائفة الخواجكان. كان نشاطه الرئيسى يرتيط يمدينة يخارى. فأصبح ندووّة ولنها 
الذي يحميها. (ويعلن ياف يذو السناهة الف شور ا 
أفغانستان عن بضاعتهم بترديد اسم الشاه تقشبند ف فى ندائهو” '“). وقد كانت طريقته 
لها علاقات بطوائف الباعة والتجاره كما كا جرايدت !باجنا لمم ان 
الروحي. لدرجة أنه هو وخلفاؤه وأصحابه كانوا يتحكمون في البلاط التيموري إلى 
مدى بعيدء ويراءً قبون الممارسات الدينية بكل حر ص١ ٠‏ حتى إن الطريقة أصبحت فى 


2 


نفس الوقت تقريبا ذات طابع سياسي قوي جدا. 


ومن الممكن أن تكون الرواية صحيحة بأن حاكم بلدة كشكر عالنغط5ة!1 كان 
تلميذا للغيجدواني. وقد لعب النقشبندية أيضاً دورا مؤثرا في !! لنزاعات المستمرة 
بين الأمراء التيموريين. إلا أنه عندما تولى الخواجه عبيد الله أحرار (1404- )1١‏ 
مشيخة الطريقة كانت السلطة في آسيا الوسطى في أيدي النقشبندية من الناحية 
العملية؛ فكانت علاقات عبيد الله أحرار بالأمير التيموري أبي سعيد وبالأوزبك 
الشيبانيين لها أثرها في التطور السياسي في آسيا ب القرن 
الخامس عشر. وعندما اتخذ أبو سعيد مدينة هرات مستقرا له كان الجزء الأكبر من 
شمال المدينة وشرقها تحت تأثير الخواجه عبيد الله أحرار الذي كان له مريدون في 
مملكة المغول نفسهاء لأن يونس خان مغول ‏ خال السلطان بابور - كان ينتمى إلى 
نلك الطريقة الصوفية إلدي كان يعمل مسا هاكزلا بوالرة- لفك كان براي 
«احضرتهة. وكان هناك اقتناع سائد لدى مشايخ الطريقة «أن ممارسة السلطة السياسة 
ضرورية لخدمة العالم»؛ كما أن السيطرة على الحكام واجبة لتطبيق الشرع الإلهي 
فى كل مناحي الحيأة. 


تعتبر النقشبئدية من الطرق الرزينة (أي تعيش دوما في صحو)ء التي لم 
مهسم بالأعمال الفنية» وخصوصا الأعمال الموسيقية والسماع. ورعم ذلك 2 
إليها أبرز القنانين فى بلاط مدينة هرات الذين يعد من بينهم الجامى (نت )١5955‏ 


)١(‏ انظر: .174 .5 (1972) ممع وطفو] تعامعاصعت عزمة"ا عل معنط دنا توععتطتاادتة) ممرعاط 
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الذي أهدى لعبيد الله أحرار أحد أعماله الشعرية؛ وهو كتاب «تحفة الأحرار». 
وتفصح أشعار |! لجامي في مواطن قليلة عن علاقته الوطيدة بالتقشيندية ٠‏ كمأ يعتبر 
كتابه فى السير الذاتية اانفحات الأنس» إسهاما مهما فى د تاريخ هذه الطريقة فى اا 9 
ا ا 0 ا 00 
67 «رشحات ا عم و وهو 1 
أحد أبرز كتاب النثر فى بلاط هرات. وقد كان ينتمى إلى النقشبندية كذلك صديق 
الجامي وزميله الوزير والشاعر ومشجع كثير من الفنانين مير علي شير نوعي 
2.2١‏ ويعتبر هذا الوزير هو أعظم ممثل لأدب شاجاتاي التركى الذي كان يلقى 
رعاية في البلاط. وبذلك كان ينتمي للطريقة في بدايتها اثنان من الشعراء البارزين 
0 أثْروا تأثيرا عميقا في الأدب الفارسي والتركي اللاحق» كما كانا حاضرين 

بقوة ‏ كالنوعي مثا" - في الحياة التسنافينة: وبعك أكثر من 2 تتى عام لعب أعضاء 
الطريقة النقشبندية «الخالية من الفن» دورا مشابها فى مندوباكتكان: 


كان «الذكر في صمت؛ يعد من أهم مبادئ العملية التربوية للنقشيندية» بينما 
عارضت الطريقة «الذكر العلني» الذي تصاحبه الموسيقى والذي جذب كثيرا من 
الناس في الطرق الأخرى. والسمة الثانية المهمة هي ل (أي الأنس 
لكيه والمريد) وال كاته تنم على أعلى حرق زوع" نسي و 
الوطيدة بين الشيخ والمريد كذلك في التوجهء وهو ارتباط الشريكين بعضهما 
بالبعض الاخرء والذي يتبلور في الخبرة الروحية وفي الإشفاء المعجز وفي ظواهر 


00 2 5 3 ِ 5 7 - 5 
كثيرة اخرى '. ويقال: إن النقشبندية بدأوا رحلتهم الروحية من حيث انتهت 


)* (قارن: تفحات الأنس 1090م‎ )١( 
يبرز عنوان إحدى المجلات التي لم تستمر طويلا للاآسف وضع النقشندية الحديئة في تركيا. وهي‎ 
مجلة اولع ن2١ أع#طراومة (15 13 غدل كما ترجم م. هو لاند صذااماع .54 مقال جه ن لطفي‎ 
شوشوت. (1958) أدنلعصة1] سمعنعة1] فلصمان ددر سماذا تانكم أأخلاط تنوك إلى‎ 
الانجليزية. قارن أيضاً مفاله : .(1958) فاناءقة :زعان:] كما يتوتع صدور دراسة شاملة عن النقسبندية‎ 
لدراسة فكر‎ ١963 من تأليف حميد ألغر:18/ 110 كما انعقد مزتمر دولى فى باريس فى مايو‎ 
النمشبندية. والذي نأمل أن تنشر أبحاله.‎ 

(0) (قارن. تفحات الأنس 10) 


الطرق الأخرى. وقد كان «ربط النهاية بالبداية؛ جزءاً مهما من تعاليمهاء. بالرغم م, 
أن هذه الفكرة تعود إلى بواكير التصوف 

وقد كاك من شعمدات فكر النقفء تك نه أنهم يهتمود بالصفاء الروحى بدلا من 
قهر النفسر ! لغترات طويلة. ويهتمون بتربية القلب بدلا من ترويض النفس الدنيئة. 


والقلب هو 'سم البيت الذي أبنيه 


كما يقول مير درد. وقد أكد كثير من المنتمين إلى الطريقة أنهم كانوا 
متأكدين تمام التأكد من أن طريقهم من خلال تمسكهم بالواجبات الدينية سوف 
يوصلهم إلى كمال مثل «كمال النبوة». بينما لن يصل أولئث الذين يفضلون 
الأعمال التطوعية والخبرات الممزوجة بالسكر إلا إلى «كمال الولاية» في أفضل 
الحالات. 1 


وقد كان للمسهدية نجاح هائا لل في بدايتها في آسيا الوسطى ٠»‏ وهو نجاح 
مكنها مه ن لعب دور ر سياسي مهم في آسيا الوسطى في القرن السابع عشر وبدايات 
القرن الثامن عشر. وكانت للنقشبندية مكانة ثابتة في الهند قبل بداية القرن السابع 
عشر بقليل» أي قبل نهاية حكم السلطان أكير. في ذلك الوقت كان الخواجه باقي 
بالله ‏ وهو معلم مُلهم وملتزرم ‏ قد جدذب إليه عددا من المريدين الذين اهتموا 
بدورهم بحياة صوفية ملتزمة بالشريعة» وعارضوا الموقف المتهاون بحدود الشريعة 
الذي ساد الدوائر الملتفة حول السلطان أكبر. 
وكان أحمد فاروقي السرهندي )١1154  ١6514(‏ - تلميذ باقي بالله 0 
للعب درر مهم في الحياة الدينية 0 فى الهند. ٠‏ وفي الحياة السياسية كذلك إلى درجه 
2. درس أحمد في بلدة فيالقوك 11 التي كانت إبان حكم المغول 
مركرا للعلوم الإسلامية. وقد حدث اتصال ف في أكر! بينه وبين فايزي وأبي الفظل » 
)١(‏ يعتبر كتاب (1971) المستطءا5 لعسيطة طلتغطك :مسفصلعلع تنمنطهلا هو أول دراسة شاملة لهذا 
الصوفي ذي التأثير البالغ: قارن أيضاً تناول أ. شيميل في :11/1973 تنداها فدل اناا وانظر كذلك 
(1952) لوق أ0 1للامععدره © 5ل0010نزن آة عط] تأونامتوظ .ف قل ا ولف انظر أيضا: 7 


(1940) للتأننن) أن ممتامععرره:) 5ل1ل0نزد ل وهاتين الدراستين تناولان قشايا عقائدية؛ كما يعطى 
كتاب )١961(‏ ألتطعزة لفسرطة طعلتتطك ذه ممعك! امعتاناه2 ده مهملع تاع1 :لنسللة ماهم ذكرة 


جيدة. 


صديقي آكبر المقربين وأحب الكتّاب إلى قلبه؛ واللذان لم يكن لهما سمعة طيبة 
عند المتشددين من أهل السلف يسبب آرائهما الإلحادية. كان أحمد سرهندي - مثل 
عدد كبير من أبناء بلدته ‏ يكن رفضا للشيعة الذين كان ينتمى إليهم ملوك ديكان 
والذين ازداد نفوذهم في البلاط المغولي في أيام السلطان أكبر الأخيرة وإبان حكم 
جهانكير )37١705(‏ لأن زوجته الذكية المحببة إليه نور جهان كانت شيعية. وقد 
زاد تدفق الشعراء من إيران إلى الهند فى عصر حكم المغول من قوة العنصر 
الشيعي بشكل ملحوظ. ولهذا كان الشيعة هم الذين كتب عنهم أحمد سرهندي في 
مخطوطاته قبل أن ينتمي رسميا إلى النقشبندية» أي قبل مطلع القرن السابع عشر. 
وقد سجن بعد ذلك في كواليور 60041160. إلا أنه تم إطلاق سراحه بعدها بعام في 
سنة 1170. ثم مات بعدها بأربع سئوات. وبالرغم من أن أحمد سرهندي قد ألف 
مجموعة من الكتب إلا أن شهرته ترجع إلى رسائله الخمسمائة وأربع وثلائين التي 
كان منها سبعون رسالة موجهة إلى موظفين من المغول. كانت تلك الرسائل مثلها 
مثل رسائل مشايخ الصوفية تكتب بهدف أن تصل إلى دوائر أوسع انتشاراء ولم 
يكن هناك إلا بعض الرسائل القليلة كانت محصورة على أقرب المقربين له. وقد 
عبر السرهندي عن أفكار صدمت كثيرين من المدافعين من التيار السلفي. كما تبين 
ذلك من بعض الكتابات التي ألفت ضد تعاليمه في نهابة القرن السابع عشر. وقد 
ترجمت الرسائل من أصلها الفارسى إلى العربية والتركية والأردية» ونال أحمد 
سر هندي بفضلها اللقب الشرفي اامجدد الف ثاني (بعد الهجرة)» ولقب امام 
رباني". 

ويعرف أحمد السر هندي في العصر الحديث بصفة عامة بأنه المعلم العظيم 
الذي دافع عن المذهب الإسلامي السني ضد إلحاد أكبر وتابعيه. وبأنه الشيخ الذي 
ساعد الاقتداء به أورانجزيب ضد أخيه دارا شيكوه ذي التوجه الصوفي. وقد حاول 
يوحانان فريدمان 28ملع1*1 0148411لآ أن يبرهن على أن صورة السرهندي تلك 
لم تتطور إلا بعد عام ١514‏ بعد صدور مؤلف أبي الكلام آزادء ثم تلقفها 
واستكملها مسلمو الهند لاسيما في باكستان. وربما يصح القول بأن تأثير السرهندي 
على الحياة الدينية للمغول لم يكن قويا كما زعم تابعوه المحدثون؛ لكن تبقى لنا 
حقيقة وهي أن النقشبندية ‏ رغم كونها طريقة صوفية ‏ إلا أنها كانت مهتمة 
بالسياسة لأنها ارتأت فى تربية الطبقة الحاكمة أحد واجباتها؛ ولذلك قلنا أن تقبل 
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ع 


في طمأنينة الفكرة القائلة بأن خلفاء أحمد لم يكونوا معتزلين للتطور السياسي الذي 


عقب وفاته وأن هذا الوضع قد استمر إلى عام .١74٠‏ 


يمتدح ايند السرهندي ف المقام الأول بأنه محيي الاعتقاد القذيم 5 
«وحدة الشهوده» الذي يناقض - كما يرى أ رباب المذهب السني - النظام الفاسد 
ل اوحذة الوجود». إلا أن هذه المسألة لا يمكن تلخيصها هكذا بطريقة سطحية 
مبيسطة؛ وقد تبتر م مولي عفيدلة حول السرهندي تفسيرا جيدا ناا . حيث 
بين أن «توحيد الوجودة تعبير عن «علم اليقين». بينما «توحيد الشهود) هو 
تعبير عن «عين اليقين)» بمعنى أن الأول هو المعرفة العقّلية بوحدة الوجود أو 
على الأحرى ب «عدمية كل ما سوى الله4. بينما يدرك الصوفى التوحيد فى 
«توحيد الشهود» بالنظر في اليثين ؛ غير أن ذلك لا يعتبر وحدة وجود بين 
المخلوق والخالق. وأخيرا ب يحقق الصوفي من ايك «احقى التفين 12 أن الوحدة 
والتعدد مختلفتان ولكنهما مرتبطتان بطريقة خفية. (ويتطابق ذلك تماما مع حدث 
الشهود الداخلي في التأمل البوذي: بعد العودة من حدث الوحدة يري العائد 
تعدد العالم في النور المتغير). 


ويتفق السرهندي في ذلك مع علاء الدولة السمناني» شيخ الكبراوية الذي 
انتقد نظريات ابن عربي. وباعتباره عالما نفسيا جيدا فقد كان يقر بحقيقة حال سكر 
الحب الذي لا يرى الصوفي المعايش لها إلا وحدة الذات الإلهية. إلا أنه طالما 
أطاع أوامر الشرع الإلهي فمن الممكن أن يسمى حاله بحال اكفر طريقة» ‏ أي 
الكفر بالطريقة ‏ التي يعود منها إلى حالة الصحو فيدرك فيها تأثير حالته السابقة. 
ريما كان اللتداتتى الخدية لظرياف عاولها المنوقية فى العصيور الجاقة ا ورا 
في مجتمع تغنى فيه الشعراء ذوو الميول الصوفية دائماً بوحدة كل الأديان وتفاخروا 
بكفرهم الواضح. وتظهر مرة أخرى الأفكار ا ا 0 ١السكر»‏ 
هو مقام الأ ولباء بينما #«الصحوا هو ميزة البي. التي تخول له الانفصال بعد 
الوصالء ليبلغ كلمة الله إلى كل مانن العاليه بيك إلى أسفل 
وهي وجه الحقيقة التي من أجلها كان الخلق. 


|١0- 108( )1١(‏ عالق 


ومن نظريات السرهندي العجيبة في الحقيقة : نظريته في |! لبوة؛؟ فقد تحدث 
ا و حيتث قال: إن له سمه جسدية وأخرى 
روحانية ملائكية )» وفشيز ]| لى كنتيهما حرف الميم المكرر في اسم محمد. وقد 
اختفت الميم الأولى على مدار الألفية الأولىء ل مكان لحرف الألف ‏ حرف 
الألوهية ‏ فيبقى بذلك اسم أحمد مبيئاً بيانا روحانيا تامأ لا شأن له بالاحتياجات 
الدنيوية الأرضية لأمنه. وفي عملية معقدة لا بد أن يحدث كمال النبوة من جديد 
فى الألفية الثانية. 

إنه ليس من قبيل الصدفة أن يكرن التحول من اسم «محمد؛ إلى ١أحمدا‏ 
يؤدي إلى أسم , أحمد السرهندي نفسيه ١‏ وفي هذا إشارة غير مباشرة !|! ا 
باعثيار ره «المؤمن العادي» في إحداث ذلك الكمال. وهذا يتناسب أيضاً مع 3 نظريانه 
عن «القيوم! 00 لله وخليقة له (وقد كتب ب أحمد في إحدى رساتله ما يلي : 
«يدي هي يديل 1 الله»). ويشوم ذلك القيوم بالحفاظ على نظام العالم. وله أيضا 
مكانة أعلى من مكانة "القطب» أكبر مشايخ الصوفية العاديين. كما أنه بيده حركة 
كل المخلوقات. وإن الشاه ولي الله الذي عاش في القرن الثامن عشر ‏ يبدو أنه 
يشبهة ب نفس الرحمن"؛ وأحيانا بأنه لخائم أمماء اللهمكف وأحيانا أخرى ينه (متبع 
الروح»''". والقيوم مختار من الله وقد من الله عليه بنعمته. وإذا أخذنا بما فى 
المصادر النقشبندية وخصوصا «روضة القيومية» فقد زعم أحمد السر هندي أن تلك 
المكانلة العالية اكتسبها هو وثلاثة من خلفائه فى تدرج ذاتى. ابتداء بابنه محمد 
المعصوم من بعده. 


لا بعشر كتاب قروفية القيومية» رقنا تاريخيا بالمعتى الدقيف" 


3 وقد كت 
/ : 1 0 4 ّ 0 
هذا العمل في عصر سقوط مملكة المغول» وهو يعكس إعجاب مجموعة معينة من 
(!) شاه ولي الته: لمحات؛. رقم 5؟ وقريباً سبصدر ج. م. س. بلجون «دزاة8 .80.5 .1 الذي نشر كتاب 


«تأويل الأحاديث؛ للشاه ولي الله بعد قليل عمله الكبير عن هذا المفكر الهندي. 
(5) لا بوجد كتاب #روضة القيومية؛ لأبى النضل إحاء ا يرط ترد لك «الجمعية الأسيوية 


الخالةة النعدك8 أأه نان 50 انلقف ولهذا يمكن كر ترجمنها الأر دية. ويتناول كتاب س. م 
إكرام: “رودي كوثر» أو "نهر الكوئره هذا العمل بطريقة ناقدة جدا. أنظر : عط] :اعتصستاطعك5 م 
(1979) 0 5 أنه صلغط © كدنلأون للاطلاع على التطورات التالية لتلك البارات 
في الإسلام في الهند. 


الوق 


المتفس تن بنا لقنم وخا لس نال أن بالطل و د انوا .مشفودة انين 
للقشبنديه بالشيخ وعائلته. إلا أن النظرية تعتمد على أقو دة قالها 
السرهندي. والعمل يلقى الضوء بذلك على علم النفس الصوفي. إن لم يكن على 
العصر الحديث. كمايدبس دراسة دور اال ري د لسرن لجار 
دراسة تفصيلية. على كل حال فإنه من قبيل الصدفة الغريبة أن يموت القيوم الرابع 
والأخير الشيخ محمد زبير (حفيد يق السرهندي) في عام ٠غ/١.ى‏ بعد أن دمر 
نادر شاه مدينة دلهى وخربها بوقت قصير. فقد دمر الي لهجوم الفارسى مملكة المغول 
بالفعز. ولهذا رحل «الحارم ن الوه وجح عن هذا العالم 


كان محمد زبير هو الملهم ا! وحي لمحمد ناصر نكل ولا 
الذي يدين له الشعر الفار شق ناو وأجمل ما نظلم من المي ر الصوفي. وقد لعبت 
اد يه فنا حرق :د15 | جاسي فى لطر منطقة ل ري 
الطريقة؛ فأعضاء النقشيندية كانوا وطيدي الصلة بازدهار الأدب الأردي فى شمال 
شبه القارة الهندية. 

وربما كان أول استخدام للاردية - في شكلها الأول المنتمي للغات الدخني 
الشمالية - كوسيلة تعبير أدبية على يد كيسودراز في كولبركا في كاله القرن الخامس 
ا و لي ا القرن الخامس عشر 
وفي القفرن السادس عشر. وقد كتبا ال جانب الشعر الشعبى بي الذي كاك مهاه 
على الأميين والنساء 5200 من الكتب عن نظريات صوفية بهذه اللغة التي 
كتبت بها بعد ذلك أشعار غير صوفية. وقد تمت ترجمة أول عمل كلاسيكي فارسي 
في القرن السابع عشر إلى لغة الدخني الأردية: وهو كتاب «تمهيدات» لعين 
القضاة. كما بلغ شعر الوجد الصوفي بلغة الدخني الأردية أسمى درجاته على يد 


1 : ع 00 


التاته في الحب سراج دور راتكابادي في ابيات لد بنسى 


في نفس الوقت تقريبا كان ولي الشاعر الكبير قد ارتحل إلى دلهيء 





)1١(‏ ياول كتاب.. تلان انا تلاط الا - الا ل]لاة للعدم متسستر دن سطكده تع سلر نا نوو نا اساءجات تلااستنلق 


(1953) إسهام الصرفية في تطور الأدب الأر ردي. وللاطلاع على بواكير التصوف فى دكان انظر: .16 
(1977) تناصانزلة! أه ولاناك :لوان]ء ولاب يعطى تحليلا يتخلل الجراب المختلفة للتصوف فى 


الهندء ويبين دور الصوفية في تطور الأدب. 
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وذلك في عام 2117١7‏ أي في العام الذي توفي فيه أورانجزيب .. وهو العام الذي 
كتبت فيه نهاية الحكم المغولي الشهير ؛ ففي هذا العام أسدل الستار على الفصال 
السياسي للحكم المغولي. فادت اضصطرابات حول تولي العرش»ء ونتجح عن ذلك 
تدهور القيم الموروثة؛ وتغير النظام الاجتماعي ٠.‏ كما لم بق الأشكال التقليدية 
للغة والأدب على حالتها لوقت طويل. وقد انضم ولي لشيخ النقشبندية الشاة سعد 
الله كولشان» الذي كان بدوره شاعرا غزير النظم محبا للمرسيقى ١‏ وقد لعب بسبب 
جدارته بالحب ونفاسة معذدته دورا مهما في مجتمع دلهي الذي كان يتذوق الشعر 
والموسيقى. كان كولشان صديقا كذلك لبديل (ت ,.)١75١‏ الشاعر الهائم ١‏ الذي 
لا يدلل قبره المتواضع في دلهي على التأثير الذي أحدثه شعره الفارسي على 
الأدب الأفغا: ني والأدب في آسيا الوسصي وخصوصا الأدب الطاجيكي. ورغم عدم 
العماة يليل اننا لأي طريقة صوفية إلا أن توجهه كان بالفعل داخلا في تراث 
الإسلام الصوفى؛ ققد تناولت «مثنوياته» المتعددة قضايا فلسفية وصوفيةء وربطت 
الحركة الديناميكية الجديرة بالملاحظة باليأس المظلم. وكانت أحب كلمه إلى نفسه 
هي كلمة 'شكست1ء بمعني امكسور' أو "انكسار" ‏ روهي صفة كان دائما ما يحب 
الصوفية أن يصفوا بها قلوبهم. وأعمال "بديل» من نظم ونثر وكذلك أشعاره تسبب 
لقارئها صعوبات فنية كبرى؛ فالمفردات والرموز والصور وبنية الأفكار يكاملها 
غريبة. لكنها تجذب القارئ بشدة. وهذه الصعوبات الأسلوبية في أعمال 'بديل ا 
تخطتها كذلك الصياغات الأسلوبية لدى شاعر من أبناء بلدته وهو ناصر على 
سرهندي (ت )١5910‏ الذي أصبح في أواخر حياته عضوا في النقشبندية. وكان له 
تأثير على أسلوب بعض شعراء القرن الثامن عشرء دون أن يسهم ‏ للأسف - في 
تطوير التعاليم الصوفية للطريقة التي كان ينتمي إليها. 

وذللك التر اث الشعر يي الفارسي الذي جاء شديد الدقة وكاد أن يستعصي على 
الفهم إنما كان قد مهد أرضيته شاه سعد الله كولشان. فهو سرعان ما اكتشف فى 
تلميذه الجديد «ولي"؛ كاتب الأر ديه ١‏ قدرته على النظم. وقد جد فر 00 
عدة سنوات استعمال اللغة الدارجة ال اريختةا أو ال «أردو دالج كانت لامر 
حتى ذلك الوقت لغة محتقرة ‏ فى و 0 
بندهش له كتابة أعمال شعرية كاملة بهذه اللغة التى استحسن الشىع راء الكتابة بها 
بدلا من الفارسية المستخدمة حتى ذلك الوقت. ا صحب سقوط مملكة 


ف 


المغول سقوط لغة الشعر التقليدية؛ فاللغة الأردية لم تنتشر وحدها في العاصمةء 
بل ظهرت بعض الكتابات باللغات السندية والبنجاببة والبشتية في الأيام الأخيرة من 
حكم أورانجزيب». وازدهرت خلال القرن الثامن عشر بكامله. 


فهما صحيحا؛ نقد كان اثنان من أعمدة الشعر الأردي ينتمون إلى تلك الطريقة: 
وهم: مظهر جانجنان» المريد الموفق في هذه الطريقة والخصم اللدود للشيعة. 
والذي قتل على يد أحد الشيعة عن عمر يناهز 815 غاماً فى عام )1"١1/41‏ 


هو شاعر دلهى مير درد. ويعتبر هذان الشاعران جزءاً من صورة دلهى فى القرن 
النامن عشرء مثلهما مثل الشاه ولي الله ١7١7(‏ -15). الذي كان يدافع عن 
العقيدة الصحيحة ومقبولا فى القادرية وكذلك فى النقشبندية. والذي ما زالت 
أعماله تحتاج إلى دراسات وافية”"'. كما تبين من هجوم تلميذه ١مظهر'‏ عليه ومن 
شدة تعظيم الآخرين له أنه كان يوجد أحيانا تيارات مختلفة داخل اللقشبندية في 
دلهى. وقد كان ولى الله هو من حاول أن ينهى التناقض بين توحيد الشهود وتوحيد 
الوجودء كما حاول أيضاً أن يهون من شأن الفروق بين المذاهب الفقهية باعتبارها 
نتيجة للتطور التاريخى. وقد تجرأ الشاه ولى الله كذلك على ترجمة القرآن إلى اللغة 
الفارسية. حتى يتمكن المسلمون من قراءة وفهم الكتاب الكريم ومن الحياة طبقا 
لتعاليمه. وهو الإنجاز الذي استكمله أبناؤه بترجمة القرآن إلى اللفة الأردية كذلك. 
كما أنه أحد الذين استدعرا الحاكم الأفغاني أحمد شاه دوراني عبدلي لمحاربة 
١‏ يخ والمهراتا الدين استغلوا الوضع السياسي المتدهور بعد موت أورائنجريب 
محاولة لتطوير سياسة اجتماعية إسلامية. 





)1١(‏ 800 .ملظا متلصل سد ستقطعم كم اللمطع سماخ 
!. قريشي : مظهر جانجانان (1971)! مكاتيب مظهر جانجانان 2)1١477(‏ وهو عبارة عن نشر لرسائل 
الشاعر والإمام الروحى. أنظر كذلك : (1975) اانا دنا اعتكجنات :اندلضادك؟ الل لمعرفة 
دور هذا المتصوف فى تطور الأدب الأرديى. 

(؟) (١196)اطك<آ‏ آل طءنا ل ت لما انطك بد عملا تتسئستنةا .3ق 
(1962) نطاءطآ أه طنلان و8 مالك أن مك10 دنمائتكظ] لضه أعلاتات عوطم ناعة 
تقوم أكاديمية الشاه ولى الله فى حيدرآباد وفى السند تحت تقيادة مولانا غلاه قاسمى بنشر أعمال عنه 
(مثر عمل غ. ن. جالباني) وكذلك أعمال كتبها بنفسه. أنظر هامئى ركم 59 
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والسلسلة الصوفية من الشاه ولى الله تمتد إلى حفيده الشاه إسماعيل شهيدء 
وهو كاتب غزير الإنتاج مكباب الغرينة و الأرفية 1 بوقيفه الجلتدك تللم إلى اللي 
أحمد بريلوي» والإثنان معروفان بشجاعتهما في الحرب ضد السيخ الذين احتلو 
كل أقليم البنجاب وأجزاء من 'لمنطقة الحدودية في الشمال الغربي. وقد كتب 
الشاعر الأردي مؤمن (148-01- )2١‏ الذي كان مرتبطا بعائلة مير درد عن طريق 
المصاهرة قصيدة في مدح كلا المصلحين الكبيرين. وقد صور الجانب السياسي 
لكتاب الشاه ولي الله إلى حد ما الحياة الإسلامية الحديثة في شبه القارة 
الهندية؛ كما حدد موقف المسلمين من البريطانيين. ولا زالت تعاليمه تدرس حتى 
اليوم فى مدرسة ديوباند. على أنه قد اختفت قوة النغمة الصوفية في الأفكا 
الاناب للشاة ولي الله التى كان قد خطها ذلك المفكر بلغة معقدة مقصودة في 
كثير من كتبه العديدةء حيث كان يبرز دوره المهم باعتباره «ممثل النبي في 
التذكير»؛ الغا بذلك مكانة عالية جدا في التدرج الديني. 

وعلى هذا فإنه من المثمر تتبع العلاقات التي كانت بين شيخي الصوفية 
الكبيرين في دلهي في القرن الثامن عشر بكل نفاصيلها. وقد كان الشاه ولي الله بكل 
تأكيد هو صاحب الشخصية الأقوى والأكثر تعددأ. إلا أنه من المثير أيضاً أن نذكر 
بعض الملاحظات عن عمل مير درد لأنه كان ممثلا لعقيدة نقشبندية أصولية لانت 
شدتها من خلال حبه الشديد للموسيقى والشعر. ولكونه شاعرا من الدرجة الأولى 
وفي نفس الوقت مسلما مؤمنا فإنه قد صاغ تعاليم النقشبندية صباغة أصلية. 
الخواجه مير درد امحمدي حمقا» 

.. وقد أدي بي من هذا الحال المثير بنعمة متفردة وحماية خاصة وبركة تامة 
إلى مقام الكشف التامء وإلى حقيقة الإسلام؛ وأنعم علي بالقرب من الذات 
المطلقة ‏ تعالت وتقدست - وشرفتٌ بشرف كمالات البوة» ١‏ لسع الخالصة. 
ثم وصلت من خلال مشاهداتي مارا بالوحدانية والأحدية والتلوين إلى الفناء التاء 
ومُنحت الانقطاع عن الخصوصية: والآثار الخارجية؛ ورفعت إلى "البقاء في الله 
وبعد المعراج أرسلت للهبوط وفتح لي باب الشرع الألهي 

هكذا يصف الخواجة مير درد ١17/75١(‏ - 85) الطريق الصوفى الذي أدى به 

ن حال السكر السابق والهيام بالشعر إلى مرقف صحو هادئ لمسلم صالح 
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وهذ'اا/ لطريق الر وحي ليس خاصا بمير درد وحده. بل يذكرنا بنظريات 
النقشبندية التقليدية ؛ فأحمد السرهندي نفسه تحدث في رسائله عن حاله السابقة في 
«السكر"؛ قبل أن ينعم عليه بالبقاء فى الله؛ أي حالة الصحو الثانية. واالطريق إلى 


أسما ل" هو كما رأينا مرتبط بالأعمال والسمات ال: لنبوية. 


فى حالة درد هذه يبدو لبا اعم الفهمء لأنه مشهور 


بالعاية قا الأشعار الأردية القصيرة المؤثرة؛ وهو كذلك الفنان الذي نظم أول 


أشعار صوفية باللغة الأردية. كما أن ا النثرية المتعددة كادت أن تخلو من أ 
ناوه اكد بالدراسة؛ وهمي مكتوبة بالفارسية وتتخللها أبيات شعرية وضع فيها 
ميردرد تعاليم ١‏ |! لطريقّة المحمدية» ال لتى كان هو أر ول من انتستنا؟: كان درد ابنا 
لمحمد ناصر عندليب ١18917/(‏ ا أحد السادة في منطقة سيا الوسطى 


نَ 


التركية يرجع نسبه إلى بهاء الدين نقشبند. كما أن أمه يرجع نسبها إلى أسرة عبد 
القادر الجيلاني. وقد ترك محمد ناصر حياته كضابط ينتمي إلى طبقة الاتراك 
الأرستقراطيين ليصبح درويشاء وكان شيخه هو سعد الله كولشان «بستان الورد» 
الذي ذكرنا دوره في تطور الشعر الأردي. وقد اختار محمد ناصر لقب عندليب 
بمعنى ابلبل01 لقبا له احتفاء بشيخه؛ كما قام كولشان نفسه باختياره اسم «كول 
بمعنى "وردة». تشريفا لشيخه عبد الأحدء والذي كان ينتسب إلى أسرة أحمد 
سرهندي. وقد عاش كولشان آخر سنوات عمره في منزل م عندليب حيث توفي 
في عام ,. وكان شيخ عتذلتت ب الثاني هو الشيخ محمد زبير» رابع القيوميين 
وأخرهم في أسرة أحمد سرهندي. وقد كتب عندليب 000 ليس»؛ 
أي «شجن العندليب». التى أملاها على ابته الخواجة مير المدعو دردء أي ألما ٍ 
ويعتبر هذا |! لمات لمر د أكثر من ١٠١‏ صفحة من (القطع الكبير) مزيجا 
عجيبا من المعالجات العقائدية والفقهية والفلسفية فى إطار حكاية رمزية؛ غالبا ما 
تنقطع الخيوط التي تربطها. ويمكن للقارئ 0 
وأبوابا تفصيلية عن التصوف الهندي وفلسفة اليوجاء كما أن نهايتها 00 يلهر 
فيها االعندليب» البطل هو النبى نفسه ‏ ذات رقة أخاذة وجمال حزين. ويُعتبر مير 
درد هذا الكتاب أحسن تعبير عن الحكمة الصوفية ولا يتجاوزه سوى القران في 
القداسة. وقد كان هذا الكتاب هو المرجع الأساسي لتعاليم «الطريقة المحمدية". 


نيفق 


ومحمد ناصر كان قد مْنْ عليه في عام ١774‏ برؤية الحسن بن علي؛ حفيد 
النبي؛ الذي أطلعه على سر الطريقة المحمدية الحقة (وبالمناسبة يعتبر الحسن بن 
على هو «القطب الأول» لدى الشاذلية27). كان الفتى دزّد:هو أول المريدية عند 
أبيه وقد قضى بقية حياته في نشر تعاليم «المحمدية الصادقة». التي كانت تعد فهما 
أصوليا للإسلام تعمق الف يندية من خلال فنون التصوف والزهد. وقد خلف درد 
والده في عام ١794‏ في مشيخة الطريقة ولم يغادر دلهي على الإطلاق» رغم كل 
المحن التي وقعت في تلك العاصمة المنكوبة في منتصف القرن الثامن عشر وفي 
آواخره. وقد كام درد بالتدريس لعدد من الشعراء الأرديين؛ الذين كانوا يجتمعون 
في بيته للمشاعرات» أي «المابقات الشعرية1» كما كان درد في نفس الوقت كاتبا 
غزير الإنتاج باللغة الفارسية. 


يقدم عمله الرئيسي الشامل العلم الكتاب» المكتوب في عام لا/ا١‏ عرضا 
مفصلا لكل أفكاره الدينية ومعايشاته الصوفية. والكتاب هو نوع من السيرة الذاتية 
الروحية التي نيدي تشابها في بعضي الجوانب مع سيرة الشعراني» المتصوف 
المصري في القرن السادس عشر. وقد كان «علم الكتاب» في اللأساس شرحا للمائة 
إحدي عشرة «واردة؛. وهي قصائد ونثريات قصيرة «أوحيت؛ إليه في عام 
5٠‏ ثم تطورت تلك الواردات إلى ١١١‏ باباًء يبدأ كل باب منها بنداء 'يا 
ناصر"؛ مشيرا بذلك إلى اسم أبيه؛ فكل ما كتب درد كان مرتبطا بوالده الذي 
«جهار رسالة؛ (أي الرسائل الأربعة)» وهى مجموعة من المدونات الروحية ذات 
الأسلرب الجميل قسمت كل مدونة إلى 85١‏ بابا. وهى بكونها أربعة تاوي عدد 
حروف كلمة اناصرا. 

عندما أنهى درد آخر كتبه كان عمره 55 عاما قمرياء ولأن أباه كان قد توفى 
في نفس العمر وكان الله قد وعده بمشابهة أبيه فى كل شيء فقد كان درد متأكدا بأن 
نهايته قد اقتربت. وقد مات بالفعل بعد ذلك بوقت قصير في /1١/١١‏ 1948. 


كانت علاقة درد بأبيه هى أغرب جانب فى حياته. كما كان حبه لأسرته فى 
)١(‏ طفالم انالك للط1 اللالإولة ططء ص 5١‏ (مقتبس من مرسي). 
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نفس الوقت حبا للنبى لأن والديه قالا بأنهما من السادةء وكانا بذلك قريبيين من 
لضن وكعاتتضي تطررنك العمير ف التكليدنة فى أن الشيخ والد للمريد فإن كلتا 
الصفتين قد اجتمعتا بالفعل فى محمد ناصر. وقد أدى به ذلك إلى تفسير نظريات 
العنعود والهبوط يطريقة خاصة 0« فهر ييدأ بالطيخ :با؟الفتاء في الشيخ» الذي يودي 
الى "العبار في لنبي" ثم إلى «الفناء في الله حيث يبدأ من ن هناك في الهبوط. وقد 
أوضح درد هذا الهبوط الذي يعرف من خلال البقاء بالله كما يلي: 
الفناء في الله متجه للهء والبقاء في الله منجه للخلق؛ والسالك الكامل هو 
0 من الآخرين ثم تمكن ثانية من البقاء فى النبي؛ والذي يتواجد 
فى هذا الخط الهابط يتميز بالكمال والمو أكثر من ذلك الذي لا زال في 
صعوده؟ فالنهاية هي العودة لنقطة البداية. 


إلا أن من وجد البقاء في شيخه يكون قد وصل إلى منزلة أسمى ممن وصل 
إلى الحالة المذكورةء لأنه بذلك يكون قد أتم الدورة كلها. وتلك هي 
الدرجة الخاتمة التي اختص الله بها المحمديين الصادقين ١‏ بينما لم شف 


000 


بها الآخرين رغم كل قوتهم الروحية 

نشأت تنك الخبرة من علافة درد بأبيه ولم يشاركه فيها أي شخص آخر على 
الاضلاق. وقد خصصت أبواب كبيرة من «علم الكتاب» ومن «الرسالات» لمناقشة 
مشاكل الوحدة والتعدد؛ فكان "«التوحيد المحمدي» الصادق يعنى عنده «الاستغراق 
في تأمل الله مع الحفاظ على حالات العبودية في نفس الوقت"'"“. وقد كان درد 
يهاجم > كثيرا أولنك الصوفية الذين يدعون «فى مشاعر غير راشدة» أنهم من عارفي 
التوحيد» ماه متسر كن امرتدهن الو رطقم باعتقادهم في وحدة 0 
وتعتبر رؤية نور الله الشامل لكل شىء - والنور هو أنسب اسم من أسماء الله هو 
أسمى هدف قد يتسناه الصوفى. وهو شهود لا تكون فيه ثنائية وتتلاشى فيه كل آثا 
الافتراق والإرادة الذاتيةء ولكن هذا الشهود ليس وحدة مادية. ومذاومة الذكر 


والصيام والتوكل على الله يمكن أن يرفع الإنسان إلى تلك الحالة. وقضية الخلق 


)1-1١8 (علم الكتاب‎ )١( 
)109 (علم الكتاب‎ )0( 
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تشيه بنشر نور على شقيفات الزجاج». وتلك صورة كان يعرفها الصوفية السابقرد 

مثلما ينعكس الشكل الواحد فى قطع المرآة المكسورة ينعكس جمال وحدة 

الوجود الحقيقية في درجحات الوجود الممختلقة الواضحة... ااييخر جهم م 

الظلمات إلى النورل””', بمعنى أن الله يخرجكم يا من أنتم كيانات ممكنة من 

العدم إلى الوجود”" . 

وقد كان درد يدرك جيذا أن الصيغة الوجودية «الكل هو؛ التى كان يحبه 
الشعراء صيغة خطيرة رخاطئة؛ فقد كان يرى مثل شيخ طريقته السابق أن «الكل 
منه1. وكما يشهد القرآن فإنه 'أينما تولوا فثم وجه الله»!'» الا تجنوا من حدائق 
الدنيا بكل أشكالها سوى زهرة النظر إلى الله”*؟. ولم يتجنب درد اللغة الرمزية 
التقليدية للشعر الفارسى عندما كان يخاطب الرب فى صلاته قائلا: 

نحن المنبثقون من جمالك الكامل لا نرى في كل الافاق شينا سوى اياتك 

البينة...؛ ونور الإيمان أبة على اللطف من بهاء وجهك. وظلمة الكفر تلبس 

السواد الآتى من ظلال خصلات شعرك.. 20 

كان درد هو من قال بنظريات الألوهية المنعكسة في مستويات مختلفة من 
الخلق ‏ أي الخلق الذي يتمثل أعلاه في خلق الإنسان» ذلك الكائن الكوني الذي 
يعكس صفات الله إنه الإنسان الذي هو: 


خاتم مرتية الخلق؛؟ فمن بعده لم يأت من نوعه أحد إلى الوجود وهو خاتم 
يد القدرة؛ فالله تعالى يقول: «اخلقت ل إنه كما يقال بمثابة الخاتم 
الإلهي الذي ختم به على ورقة الممكنات» وإن اسم الله الأعظم أضاء من 
خاتم جبينه. فيشير شكله المجسد مثل الألف إلى وحدائية الله. كما أن 


21 


)١(‏ (البقرذ 210؟) 

)١‏ (علم الكتاب 11؟) 
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(طغرا) تركيبه» أي الصورة الجامعة لعينيه. هي هاء بعينين تشير إلى "الهوية؛ 
الإلهية. وفمه هو باب كنز الأسرار الإلهية؛ وله وجه أيئما توجه يعكس وجه 
ارول حوب كانت اننها مادواقن ريات تايا 
ولذلك فقد قال درد فى أحد أبياته الأردية المعروفة : 

رغم أن آدم لم تكن له أجنحة 

فقد وصل إلى مكان لم تصله الملائكة”". 


انه : 


خلقت البشر لأجل ألم الحب 


وخلقت الملائكة من أجل الطاعة! 


وثلك فى المكانة النناعتة للؤنتآن الى تمكم مو الضكود قوع مقاعارة الأنياء 


7 


إلى مقام قريب من مقام محمد؛ وبهذا يصل إلى الحقيقة المحمدية؛ أول ميادئ 
الاصطماء. 
وقد سلك درد ذلك الطريق مثله مثل عدد من الصوفية من قبله. وتعطينا 
سيرته الذاتية الروحية على الطريق الصوفي”*' عرضا لصعودة ‏ يقول درد باللغة 
العربية. كما هو الحال دائما عندما كان يريد أن يكشف عن أعمق أسرار الإيمان: 
وجعله الله صفيهء وخليفته فى الأرض.ء. وأول الخلفاء بقوة الولاية 
١ 0‏ 
ونجاه الله من مكائد النفس والشيطان. وجعله وليه بقوة الولاية التوحية. 
ولين الله حديد قلوب القاسين بين يديه وأرسل إليه الألحان بقوة الولاية 
الداوودية. 


وسلطله على ملك بدنه وطبيعته سلطانا مبينا بقوة الو لاية السليمانية. 


)000 (الإسراء 7 

(6) (علم الكتاب 1515) 
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وجعله الله خليلا وأطفأ نار غضبه فى طبعه فصارت بردا وسلاما''' عليه بقوة 
الولكة لحيل 1 

وأمات الله أهواء طبيعته وذبح نفسه وأخلصه عن التعلقات الدنيوية فانقطع عن 
الدنيا وما فيها بالكل؛. وشرفه الله بذبح ليم''' بين يدي والده الشفيق» ووضع 
أبوه السكين على حلقه في حالة من حالات التقرب في ابتداء سلوكه بنية الذبح 
لله في سبيله؛ وتقبله ربه بقبول حسن. وهو ذبيح الله في الحفيقة وسالم في 
الصووزة كما تشرزة انو «من لم ير الميت يمشي على الأرض فلير نداء ابني 
الذي بي يحيا وبي يمشي؛. وحصلت له هذه الحالة بقوة الولاية الإسماعيلية. 
وحسن الله خلقه وخلقه. وجعله محبوب جنابهء ومقبول حبيبه (محمد) عليه 
السلام. وجذب إليه القلوب» وألقى محبته في قلب أبيه أشد حباء وعلمه 
من تاريل الالاديت يقي الراك ري 

وكلمه الله تكليما بالكلمات الإلهامية. حبن ناداه أني أنا الله فاخلع”؟' نعليك 
تعلقات الكونين عن رجل عروجك. وألق عصا الاتكاء على الما سوى عن 
يد علمك أنك بالواد المقدس طوى بقوة الولاية الموسوية. 

وجعله الله كلمة تامة من كلماته التامات؛ ونفخ فيه من روحه””*. وصار 
روجا إمنة!'" بقوة الوالاية العيشوية: 

وشرفه الله بتلك الجامعية الكاملة الخاتمة لمراتب الكمالات بقوة الولاية 
المحمدية؛ فصار بحكم فاتبعوني يحببكم الله حبيبه سبحائه؛ واستتر في رداء 
المحمدية الخالصة. وفنى في الوسولء وما بقى منه اسم ورسم قطء 
وتجلى عليه ربه باسمه الجامع ١‏ وأيده بالتأييدات الملكية. فيعلم بالتأييد 
الجبراتيلي بلا توسط العلوم الكسبية. ويأكل بالتأييد الميكائيلي بلا وساطة 
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الأسباب الظاهرة»؛ ويتنفس بالنفح الإسرافيلي؛ ويحلل أجزاء البدن» 
ويحشرها كل حين» وينام ويستيقظ كل يومء وينجذب إلى الموت كل زمان 
بالجذب العزرائيلى» وخلقه الله خلقا تاملا عقلا ونفسا وروحا وجسذدا 
ومظهرا جامعا لكل أسمائه تعالىء وظهورات صفاته سيحانه فكما جعله 
خليفة في أرض التعميم الإنساني عموماء جعله خليفة خليفته على بساط 
النتخصيص بالخصوص أيضاً يتم نعمته عليه عموما وخصوصاء وليكمل له 
دينه إجمالا وتفصيلاء ورضى له الإسلام”'” ظاهرا وباطناء فجلس على 
سرير عخلافة أبيه وراثة وتحقيقاء وعلى مسند اتباع نبيه تصديقا وتوفيقا. 
إن هذا الوصف يعرض صعود درد إلى أن يصل إلى أوثق علاقة بالنبيى من 
خلال والده. 
وقد كان كثير من الصوفية يعتقدون باتحادهم بروح أحد الأنياءء إلا أنه كما 
تشمل «الحقيقة المحمدية"» روح جميع الأنبياء فإن درد وصل إلى تحقيق مختلف 
مراحلها في نفسه. وكان اسم «الجامع؛ الذي لقب به درد ‏ طبقا لتعاليم ابن عربي - 
اسما من اسماء الله 0 الإنسان باعتباره 0 مرحلة من 7 الفيض. 
عربى باعبارهم أساسا خاصا للتجليات الإلهية. وفى هذه القائمة يمثل 2 الإرادة 
الإلهية أو القدرة على الخلق» ويمئل عيسى الحياة» ويمثل إبراهيم العلم؛ ويمثل 
توح القدرة؛ ويمثل داود السمع؛ ويمثل يعقوب البصرء ويمثل محمد الوجودء 
00 الله السبع الأساسية. ويمكن أن نستدعي للذاكرة كذلك تللف 
القائمة التي صنفها السمنا لسمناني شيخ الكبراوية الذي ريط ب بين الأنبياء السبع وبين 
المراكز 0 أو «اللطائف») السبع ف فى الإنسان: فذات آدم البشرية مرتبطة باللون 
الأسود تتمثل : في العلبية أي الجانب الشتكلي المشارجي ؛ ونوح مرتبط باللون 
الأزرق وفيه 1 إلى "النفس»4. وإبراهيم مرتبط باللون الأحمر إشارة إلى جانب 
«القلبة, وموسى مر تبط بالأبيض إشارة إلى جانب السسنة ودواود مرتبط بالأصفر 
إشارة إلى الجانب «الروحي'؛ و عيسى مرتبط بالأسود الوضاء إشارة إلى الجانب 
الخفى)» ومحمد مرتبط ل بالأخضر إشارة إلى «الحقية»: وهى النقطة المرتبطة 


)١(‏ (قارن: المائدة ه) 


قرف 


بالحقيقة الإلهية'''. وطبقا لتلك النظريات فإن الصوفي الذي بلغ اللون الأخضر بعد 
أن مر بالأسود الوضاء هو المسلم الصادق”". 

لم يبتدع درد تصوف الألوان هذاء إلا إن تصوراته ذات دلالات كبيرة جدا. 
كما أنه مْنّ عليه بالاستماع إلى الله مراراء وقد كتب (مرة أخرى بالعربية)؟ لأن «الله 
تكلم مع عبده بلغة القرآن». 

وقال: قل لو أن الحقيقة أكثر مما انكشف لي لكان الله لا ريب كشفها لي؛ 

لأنه تعالى أكمل فى ددن وأتم على تعمته. ورضي لي الإسلام ديناكء وإذا 

كنت الشحات بقل أضل إلن اشن + حنا إن الله نعم عائلةة ". 

بعد ذلك الإخبار عن حدث وضع فيه درد خليفة للنبي مباشرة واصل 
الحديث عن الأسماء التى وسمه الله بها؛ فيعطينا قائمة طويلة من الأسماء «الوصفية 
والنسبيةا بأنه منح 8 اسما تتطابيق مع أسماء الله الحسنى التسعة والتسعين. ومع 
أسماء النبي الكريمة التسعة والتسعين. ولا يسعنا أن نحكم ما إذا كانت تلك 
الأسماء تهدف إلى تغطية شخصيته» أو ما إذا كانت تعبيرا عن بحثه عن الهوية» 
كما يتبين ذلك كثيرا فى شعره ونثره. ولنا أن نتذكر فى هذا السياق ميل أبيه كذلك 
إلى إحاطة أبطال كتابه بسلسلة طويلة من الأسماء ذات الوقع الجيد. 

وهناك قلة من الناس فقط يحبون تلك الأسماء السرية لدرد. وقلة فقط هم 
من عرفوا النظام الديني الشامل الذي يختفى خلف أشعاره القصيرة التي أصبحت 
بعد ذلك من أحب الأشعار إلى أهل دلهى. 

يا دلهي ء. يا من حطمها الزمن فتركها خرايا! 

تسيل الدموع مكان ما كانت الأنهار تسيل . 

حاضرتها كانت مثل وجه الجميلة 


وضواحيها كالزغب على خد المحبوبة'؟'! 
)١(‏ (82] ستجاروع) 
(؟) (83ا متطروع) 
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كان يدعوا من أجل المنكوبين بأن لا يترك الله جيوش الغزاة تدخل المدينة» 
كما حدث مرارا فى حياته. إلا أنه كان مثاليا جدا بكل تأكيد عندما رأى أنه من 
الأحسن لكان العامة الفقراء البؤساء «اتباع طريق الله والطريق المحمدي؛ لكي 
يقطفوا ورد الرحمات الداخلية من بستان ورد مجتمعهم» ويستمعوا إلى شكوى 
العندليب» ويتمكنوا من فهم كلماته/0". 

وقد كتب أحد مؤرخيه أنه «كاد أن يعض على أنمله وكأنه عود قصب من 
فرط دهشته بجبل صبر الشيخ كنج شكر؛ (كنز السكر)ي. وهو لم يترك دلهي قط. 
بل إنه لم يترك على ما يبدو البناء الذي كانت أهدته له ولأبيه إحدى بئات 
وزو نشحز ينت: 

لماذا أخرج؟ إن الخروج ليس إلا مضيعة للوقت؛ فليس في كل مكان إلا 

عدم في عدمء وفي كل موضع يتبين دائما بريق قوله: «١كل‏ شيء هالك إلا 

(ككياكا 

وبهذا يخاطب الحبيب الأبدي الذي تجلى له في النبي وفي والده: 

إن انصرفنا عن بابك 

فاعلم أننا قد متنا! 

كانت حياة درد حياة مفعمة بالزهد الشديدء وقد أبرز المتأخرون من كتاب 
السير الذاتية فترات صيامه الطويلة. كما ذكروا أن عائلته التي كان يحبها بحنان 
كانت تشارك فيما يبدوا في هذا الصيام. 

وبجانب الأعمال الدينية كان هناك شيتان يستمتع بهما دردء وهما: الشعر 
والموسيقى اللذان كانا يتناقضان مع ممارسات النقشبندية المتشددة. وقد كان يعرف 
الموسيقى الهندية الكلاسيكية جيداء كما كتب كتابا في الدفاع عن الموسيقى عنوانه 
الحرمة الغناء». وكانت جلسات السماع التي كان يقيمها مرتين على الأقل في الشهر 
مشهورة في دلهي؛ وكان حاكم دلهي نفسه الشاه علم الثاني أفتب يآتي أحيانا إليها. 


)20 درد دل (من قلب درد) رقم 154., 
(؟) (القصص 88) 
(*) درد دل (من قلب درد) رقم 77. 


إنضيف 


ويبدو لنا منطق درد البرىئ والذي داقع به عن حبه للموسيقى مدعاة للضحك نوع 


ماء حين يقول : 


سماعي من اللهء والله شاهد أن المغنين يأتون من تلقاء أنفسهمء ويغنود 
وقتما يريدون؛ ولست أنا من يستدعيهم أو يعتبر ذلك نوعا من العبادة. 
لكني لا أرفضهم أيضاً. فأنا لا أفعل ذلك بنفسي وعقيدتي هي عقيدة 
المشايخ (أي مشايخ النقشبندية). فماذا يمكنني أن أفعللى وقدري أن يبتلينى 
الله بتلك البلوى؟ يغفر الله لى؛ فأنا لم أصدر لأصحابي فتوى بتحليل ذلك. 
كما أني لم أبن الطريق الصوفي على السماع. حتى لا يختلف مشايخ 
الطريقة الأخرون الذين ليس لديهم أدنى فكرة عن التلحين» وينشدون كل 


تلك الألحان عن طريقي ويفتحون فم اغتبابي بلا سبب...00) 


وهذا يعني أن درد قد هاجمه آخرون من الصوفية بسبب حبه للموسيقى!؛ 
وإنه من الؤسف أننا لا نعلم إلا القليل عن علافاته بشيخي النفشبندية الآخرين الشاه 
ولي الله ومظهر جانجنان. ويبدو أن شعره قد أساء فهمه بعض زملائه الصوفية 
كذلك. كما نستنتج من تعليقاته الحزينة المتنائرة في أعماله الأخيرة. لكنه كان 
يحب الكتابة؛. وكانت القدرة على التعبير بلغة منطقية واضحة بالنسبة له أمانة إلهية 
عرضت على السموات والأرض» ولم يحملها إلا الإنسان”" 2‏ وهي أمانة اختلف 
تفسير معناها على مدار تاريخ علوم العقيدة الإسلامية. وكان درد يعتقد أن "العارف 


بدون الكتاب مثل رجل لا ولد لهء وأن كتاباً ذا مضمون غير منطقى وغير مترابط 


مثل ولد ذي صفات له 0 وهل كانت كتبه عنده مثل أبنائه المحبوبين. وكان 
شاكرا لله أنه منّ عليه بأولاد حقيقيين وأولاد معنويين يستطيع أن يفخر بهم. وقد 


كان ابنه صاحب الاسم الشعري "ألم شاعرا أيضاً مثل أنخيه الأصغر «أثر؛ الذي 
حاكى درد فى حب داخلى خاصء وكان بمثابة ال «أناه الثانى لدرد من الناحية 
العملية. وقد دفنوا جميعا ‏ ابتداء من محمد ناصر ‏ في موضع صعغير مسمور كان 
على حدود الحي الذي كان يقع فيه مقر الطريقة الواسع. إلا أنه يع الآن في وسط 
)١(‏ نال رقم 58. 

(؟) (قارن: الأحزاب 5لا) 


(57) (سلم الكتابا 395) 


غيفق 


حي فقير من أحباء دلهي. وكيفما كان يبدي درد في قصائده من تواضع ورقةء إلا 
أنه كان على ثقة من أن صنعته الأدبية قد سبقت نظيراتها مما عند كثير من شعراء 
أخرين ومتصوفة. إنه كان يشعر بأن مثله ١كمثل‏ شمعة أوتيت لانا فصيحاا. وما 
أكثر ما كان يؤكد بأنه لم يكن ليطلب الشعر طلباء بل إن الشعر كان يوحى إلبه 
وحياء مكنه من أن يسطر أشعاره دون أدنى مشقة. ويعتبر عمله في الواقع تفسيرا 
لبعض الأسطر التي أوحيت إليه؛ لكن المدهش هو الطريقة التي كتب بها أبسط 


وأكثر أيياته إثارة فى إطار فلسفة صوفية مشروحة بمصطلحات مستعارة من ابن 
عر بي » وليك جد ع لسعو دن لج ور رو وقد اتبع شعره 
الفارسي النماذج التقليدية والصور الموروثة؛ كما أن أشعاره سهلة القراءة بشكل 
جيدء إلا أن شهرة درد تعتمد على ديوانه الأردي الذي لا يكاد يبلخ ٠‏ بيتا ولم 
تفقه أية أشعار في رقته. وهو ينطلق من توحيد المخلوقات» كما يعيشه الصوفي: 

كل خلائق العالم في المجموع واحد؛ 

فكل أوراق الوردة مجموع شكلها واحد! 

كما أن الصور المقتبسة من البستان تتكرر؛ إن لم تكن تضئ مثلما كانت في 
العصر الكلاسيكي : 

عن ظهورنا في هذا البستان لا نعلم شيئا 

فبأم عينه لا يرى الر جس ربيعه 

لا أفهم سر سعادة الحياة وهمومها 

فبأي عقل يبكي الندى 

حيث الصبح لنا يضحك؟ 

آه من أني موجة ثائرة 

حتى نسيم الصبح قد أهاجها 

وهو يتحدث عن أثر القدم في الصحراء أو في طريق الحبيب ويشبه الحياة 
بالرقم على الماء : 

وددنا لو مكثنا أمام بابك 


وقلوبنا أشباه أثر لا نمحه 


نايك 


إلا أن أثر القدم على الماء عدم 

وهكذا تفاهة حياتنا 

وهو يستخدم صورا منها صورة «الجِنْيِّة في الزجاجة». وصورة ارقصصر 
الطاووس». إلا أن أحب صورة لديه كانت صورة المرآةء فقد كان يدرك أن عاله 
المادة يستخدم لعكس بريق النور الخالص: 

صدأي هو البريق 

نقطة التقاء شعاع النور 

وكيفما كنت حديد 

إلا أنني مادة للمرآه... 

ومداومة الفكر تصقل مرآة القلب لإظهار جمال الله المكنونء وهو الكنز 
الخفي الذي لا بد من إظهاره. إلا أن «الوادي المقدس للوجود المطلق» سوف يبقى 
كامنا خلف كتثبان اختلاف السمات. وسوف يدرك السالك المتعب أن صحراء 
المطلق محصورة بحدود تتجدد باستمرار. 

ما هذه الحياة؟ إنها لا حقيقية لها إلا عندما ينشر الله نوره عليها؛ إلا أنها 
مثل مسرحية عرائس» تشبه حلما؛ ويعبر أشهر بيت قاله درد عن ذلك : 

آه أحمق أنت! عندما تموت ستعلم ذلك يقينا 

متعلم أنه كان حلما ما رأيناء وأسطورة ما سمعنا''؟! 

كان درد يتمثل الحديث النبوي «الناس نيامء فإذا ما ماترا انتبهرا,. وهو 
حديث كان محببا إلى نفوس الصوفية دوما. وقد كان الرومي ينصح الناس كثيرا يأن 
لا يحزنوا بسبب حوادث الحياة؛ لماذا يشتكي الإنسان بسبب ألم يشعر به في حلم 


سوف ينهي بمجرد بزوغ نور صباح الأبدية؟ والرومي يعثير اكثر تفاؤلا م الشعراء 
اللاحقين؛ فهو يتحدث عن الشعور بالسعادة المسيقة بالإمكائيات التى ستتوفر 
للإنان عندما يعود إلى وطنه الأصليء مثل الفيل الذي يحلم بالهند. لكننا نجد في 


)١(‏ اقتبست الأبيات من الديوان الأردي ص 37 : ومن الديوان الفارسى : الديوان الأردتي ص 14 ١‏ وص ؟ 
أننا. 


ضرف 


أشعار درد شعورا بحالة من اليأس تشبه المنام» فماذا يمكن أن يتوقع أحد سكان 
دلهي في القرن الثامن عشر من الحياة؟ إنها ليست سوى حلم لا سرور فيه ولا 
حقيقة له» كما أن استخدام كلمة «أسطورة» في البيت المذكور يذكر القارئ بالربط 
المعتاد بين النوم والاسطورة؛ التي تحكى للأطفال قبل النوم عندما يذهب بهم إلى 
الغراني. كما أن الفسدطن' ولتم قط سيف ا تدرياون الس الفارسي منذ أيام 
عمر الخيام. وقد بقيت أبيات درد الكثيرة جدا ‏ المعروفة بأنها جواهر الأشعار 
الصادقة - عمرا أطول من معظم الكتب التي ألفت في القرن الثامن عشر ؛ كما أنها 
تعكس الوضع في دلهي بكل دقة: الحلمء وآثار الأقدام. والكثبان المرتحلة» 
وؤضورة المرآة في الماء الجاري . ثم الأمل فى مشاهدة الحبيب الذي يهفو الصوفي 
إلى لقاء وجهه الباقي خلف كل الوجودات الفردية الزائلة» ثم يدرك بعد ذلك أنه: 
تتساوى السعادة والآلم:فئ الشكل والتكوين 
| 


مثل الوردة إن تسميها قلبا منشرحا أم حزين”'“! 


.4١ السابق. ص‎ )١( 


يضف 


الشعر الصوفى المكتوب باللغات الإقليمية 
السندية والبنجابية والبشتية 


من يعش في قرية من قرى البنجاب فسوف يجد بالتأكيد من ينشد له رباعية 
هير رانجا بالشكل الكلاسيكي الذي أنشدها به وارث شاه في أواخر القرن الثامن 

عشر. فإن ذهب بعد ذلك إلى هندوستال فسوف يستمتع بسماع الأناشيد الصوفية 
المؤثرة للشاه عبد اللطيف البهيتي )١7315-1584(‏ وكذلك بسماع الآبيات 
الملتهبة لساشال سرمست (ت 44١875‏ التى لا تزال نغماتها وكلماتها شعبية كما 
كانت قبل ١3١‏ عاما. وتمتلك البنجاب وقد ريال ترائا مشتركا من الشعر الصوفي 
الشعبي''". وفي نفس الوقت تقريبا في القرن الثالث عشر استوطن شعراء صوفيون 
في أخصب حا امج البو ا الوو اراي مانت مركزية في 
العالم الإسلامي» وبعضهم قدم خوفا من خطر المغول. كما ينسب إلى فريد الدين 
كانج شكر الباكيتاني ؛ بعض الأبيات الشعرية في البنجاب في وقت مبكرء إلا أن 
الحقائق التاريخية تفيد باستخدام اللغات الإقليمية في السند والبنجاب في القرد 
الخامس عشر. وقد ذكر دارا شيكوه ه في كتابه "حسنات العارفير ن" أسم أحد شعراء 
البنجاب الصوفيين في القرن السادس عشرء يدعى ماذو لال حسين . كان هذا 
الحسين  ١959(‏ 94) يتغنى بحبه لغلام هندوسي اسمه ماذو لال في أبيات باللغة 
البنجابية؛ وتحتوي قصائده على مفردات اللغة الصوفية التقليدية المفيرة عن الشوق 





)١(‏ تعبر مقدمة (1938) وععن8 لألرك أطوزصو تممطوع ع سسا لامستسزك! مى أكبر متدمة فى هذا المجال. 
قارن أيضاً مناقشة ج. فوك عاءنا1 .1 في 1.111 01.2 في عام (1545), ل انتقدت فيها عن حق 
التفسيرات الهندوسية الشديدة. وتعتبر سير أولياء للمنطقة الأردية فى السند والبنجاب والحدود الشمالية 
الغرية لمولنها: إغصان اللدق فدوسي عمل تشتيع علاق يدون قي علمية كبرق إل" أله علي اللر 

.(ل1974) مل التاق[ االعصرة :اعسارواان؟ .شه ودائما مأ يظير 9 السنئد بصنة خاصة عدد كبير من 


9 والمقالاات الني تتحدث عن ا لنراث الصوفي والشعر إء الصوفيين 


4 


وعن الفناء. إلا أنه يعبر كذلك في شعره عن مضامين شعبية» مثل قصيدته عر 
العير؛ و«سهني ميهانفال؟: ويبدو و أنه فى ذلك يبدأ تقليدا جديدا (أو أنه يواصل شيد 
لا انعرف متى كانت بلاياته)؛. كان سام كي ر المحلي لكلا الإقليمين؛ 
وهذا التقليد الجديد هو إدخال القصص الشعبي في سياقات الأفكار الصودة وقد 
دفن الحسين مع محبوبه في قبر متواضع بالقرب من حدائق شالبمار في لاهور. 
ويتم إحياء ذكراه في آخر سبت من شهر مارس في احتفال يسمى املا شراغانك 
اوعد اسيم 

وقد هاجرت كذلك مجموعة من الصوفيين في القرن السادس عشر إلى 
برهان بور في وسط الهند (وهي مدينة شيدت وفاءً لذكرى شيخ الطريقة الجستية 
برهان الدين غريب).؛ حيث أنشأ هؤلاء الصوفية فرعا للطريقة القادرية. وقد روي 
أنهم كانوا ينشدون أشعارا باللغة السندية في جلسات السماع. ومنذ ذلك الوقتت 
يقص علينا تاريخ السندية الوليد حكايات لا حصر لها لأولياء مدفون كثير منهم في 
ماكلي هيل بالقرب من ثنا. وطبقا للرواية فإن ماكلي هي آخر قرافة لمائة وخمسة 
وعشرين ألفا من الأولياء. وهناك كتاب فارسي كتبه مير علي شير قانع في النصف 


ل ا ل ا 
المدافن تلك التي تمتد لعدة أميال» وتقام أمام مبانيها الرائعة حفلات ورقصات 
0 
فيه كل :يوم 9 


يتشابه إقليم البنجاب وإقليم السند تشابها شديدا فى أصناف الأدب الصوفي 
الذي ازدهر فيهما. إن البنجابية ذات التعبير الفلاحى 1 والسندية بأسلويها 
الموسيقي القوي. إن كلا اللغتين بتعبيراتها القوية التي كانت تربط منطقة السريكي 
كانت كلاهما وسيلتين ممتازتين للتعبير عن المشاعر الصوفيةء بل حتى عن 
النظريات الصوفية. وتدور الأشعار الصوفية حول شوق الروح اللامتناهي؛ والحب 
الملتهبء. والشوق إلى الألم الذي هو في ذاته رحمة إلهية. وكانت تلك 
الموضرعات دائما ما تأتى فى الأشعار المرتبطة بالإرث الهندي مثل : ال«ذوهاك» 
الدكافي». الاواي». دلقت 000 بالشكل الفارسي لل ١غزل»‏ بقافيتة الرباعية؛. بل 


000 مير على شير قالع : مكلينامه (219451. والكتاب كامت بتحليله .١‏ شيميل في كتاب : عماقمناعلن الا 
)1983 


مك 


بصيغة الشعر الهندي المرتبط بالتراث الموسيقى الهندي ارتباطا وثيقا. كما أخذت 
النغمات فى بعض الأحيان من التراث الهندي. وفى أحيان أخرى كان الشعراء 
الصوفيون أنفسهم يقومون بتطويرها على أساس الموسيقى الشعبية والكلاسيكية. 

كما أن الشكاوى القديمة من المشايخ القساة قسوة التراب. وهم الملات 
الذين كانوا غرضا تقليديا من أغراض الشعر الصوفي وشبه الصوفي التركي 
والفارسي. قد عبر عنها الصوفية في شمال غرب شبه القارة الهندية أيضاً: 

يفني الفقهاء قارئين الكتب قراءة بعد قراءة 

إلا أنهم من غير حب بقوا جاهلين يا سيدي 

والله لا يكشف سره بقراءة 

فكلمة الحب شديدة التأثير يا سيدي''/) 

وهذه الأبيات يغنيها شاعر بنجابي في القرن الثامن عشر. وأبيات كتلك كانت 
تدور بالطبع على ألسنة سكان الريف والجموع غير المتعلمة بصفة خاصة. والذين 
كانوا يدركون أنهم يستطيعون من خلال الخضوع في الحب أن يصلوا إلى درجة 
عالية من الحياة الصوفية؛ بالرغم من أنهم ليسوا متعلمين مثل الملات المنغمسين 
كن الحدل الكلامى. 

كانت النغة الرمزية لذلك الشعر مأخوذة فى الغالب من حياة الناس اليومية 
ومن الحياة الزراعية في البساتين والحقول. وبالرغم من أن أبيات أول الشعراء 
الكبار في البدجاب وهو سلطان باهو (ت )١547‏ (الذي اكتسب هذا الاسم لأن كل 
بيت في قصيدته :سي حرفي». أي «الألفبائية الذهبية! تنتهي بنداء «هو') لم تطور 
إلا أفكارا كانت معروفة جيدا لدى الصوفية السابقينء إلا أن أسلوبه جدير بالذكر 
لأنه يبين كيفية عرض الصوفية الريفيين لعالم الفكر الصوفي: 

ألف : الله مثل فرع ياسمين 

زرعه الشيخ في قلبي يا 'اهو)! 

بماء النفي والإثبات يبقى 





)١(‏ 2776 .5 يواعه! [أنك5 لطفنزسوط تفمطك طلسم 


44١ 


قريبا من حبل الوريد وفى كل مكان يا اعوا 

نثر عطرا داخليا وهو يقترب ‏ يا 'هو» 

عاش الشيخ المجد ‏ يقول باهو الذي 

غرس هذه البته ‏ يا الهوا 

تتحدث هذه السطور عن التفكر في أسماء الله الذي زرعه زرعها الشيخ في 
قلب المريد. ويرتبط "ماء النفى والإثبات١.‏ أ «لا» و«إلا؛ فى صيغة الشهادتين في 
الذكر بالأقارة إلى الآنة :ا من بورق ووتين اقرف اذامو ميل الوريدة 7 
وبهذا تكون الآية مثالا جيدا على «للغة الرمزية التي يمكن أن يفهمها كل أهل قرى 
السند والبنجاب. 

من الملااحظط هئ كاد الإقليمين تفضيل استخدام صور الغزل والنسج وهو 
شيء طبيعي جدا في منطقة تزرع القطن؛ فلهذا يمكن تشبيه الذكر بعمل من أعمال 
الغزل (والنغمة الصادرة عن ذلك تجعل التشبيه أوجه). مثل ذلك «الغزل» يمكن أن 
يحول القلب إلى خبوط رقيقة ثمينة» يشتريها الله في اليوم الآخر بثمن مرتفع. أما 
من يهمل الغزل ‏ أي ذكر الله فلسوف يقف عريانا لينفضح يوم العيد. أي يوم 
القيامة. وهناك اشر خينام» مشابهة منذ وقت سابق في بيجابور. 

وقد كانت تنظم في كلا الإقليمين كذلك بعض الأناشيد التي يمتدح فيها 
مشايخ الترف الصوفية وبالأخص عبد القادر الجيلاني الذي كان يحتفل بكراماته 
كثيرا. كما ألفت تعظيما له إحدى الفصائد «الجغرافية» بالسندية فى القرن الثامن 
عشر. ويصف فيها الشاعر كيف أن بركته حلت على مجموعة كبيرة من المدن 
والبلدان» ينظمها الشاعر بشكل جميلء قافيتها في بداية أبياتهاء وليس في 
نهايتها'''. كما كان هناك كثير من الإشارات إلى متصور الحلاج» وقد عبر بعض 


)١(‏ ذكرت الكاتبة معنى الآية "إنه أقرب إليكم من حبل الوريدة ووضعته بين علامات تنصيص» مما يوهم 
بأن الذي بين علامات التنصيص هو المعنى الحرفي للآيةء وهذا غير صحبح؛ فقد غيرت الكاتبة ني 
الضمائر الشخصية. 

(؟) كان المؤلف جامان شاران يعيش فى القرن الثامن عشرء وقد كانت قصيدته كثير ما يسار على نهجها, 
لد ٍِ 
كله .(1959) قناا زااللتة) تكله تالنطئل نلك #راأعولمظ .ىم الح 
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الشعراء الصوفيين بجرأة مدهشة عن شعورهم بالوحدة الشاملة؛ فالصوفي لم يعد 
عربيا فقط أو هندرسيا أو تركيا أو بيشاورياء أكها أن الحلاج والقاضي الذي حكم 
عليه أي العارف والفقيه ‏ كان يتم عرضهم فى الشعر باعتبارهم رؤىق مختلفة 
للحقيقة الإلهية. وقد أدت تنك الأشعار بالمفسرين ‏ وخصوصا الهندوسيين الذين 
درسوا هذا الجانب فى حياة المسلمين فى الهند ‏ إلى الاعتقاد بأن تصوف الأدقايئا 
انتصر انتصارا مؤزرا على توحيد الإله في الإسلام. أكعنا أن حب الشيخ ومحاولة 
الفناء فيه - وهو من مبادئ الصوفية التقليدية ‏ تم تفسيره على أنه هو نفسه حب 
الصوفي الهندوسي لل «كورو'. 


وقد كان الصوفية الهنود مما لا شك فيه يميلون إلى اقتباس صور وصيغ من 
جيرانهم الهندوسيين» إلا أنه لم يهمل أي من الصوفية في البنجاب وفي السند حب 
النبي الذي كانت معجزاته تروى باستمرار في كلا الأقليمين في شكل شعري. حتى 
في الأغاني الشعبية البسيطة وفي الألغاز وأغاني الزواج كان يتكرر التلاعب بمقابلة 
كلمتي اأحمد» واأحداء كما أن شعر الشاه عبد اللطيف يتضمن وصفا رائعا للنبي 
الذي يرجى غوثه في اليوم الآخر من خلال صورة السحابة الممطرة. رمز الرحمة 
الإلهية. 

ويستطيع المرء أن يقرأ في الأعمال النظرية للصوفية وصفا معظما لمحمد 
باعتباره الإنسان الكامل الذي يقف مثل الفجر بين النور الإلهي وظلمة الوجود 
الإنساني؛ كما ورد على سبيل المثال عند النقشيندي عبد الرحيم كير هوري الذي 
دفع حياته ثمنا لطموحه الدعوي في عام 1781. فتعظيم النبي لدى العامة كان 
مستندا إذن على أظره النظرية؛ إلا أن شخصية النبي التاريخية اختفت كلها تقريبا 
خلف حجب النور التي نسجها صوفية السند مثل غيرهم في المناطق الأخرى (في 
النقان هلى متتل الال ). 

وهناك شيء عجيب خاص بالسند أكثر منه بالبنجاب وهو الشكل الذي كان 
يشارك به الهندوس في حياة الطرق الصوفية الإسلامية؛ فهناك بعض الأولياء الذين 
زعم كلا الجانبين أحقيتهم بهم. مثل : الشيخ طاهر الذي كان يسميه الهندوس لال 
أوديرو. كان هذا الصوفى فى القرن السادس عشر أكثر المدانعين حماسا عن وحدة 
الوجودء وكان يرى الله حصي فى الجمل». كما كتب الهندوس قصائد صوفية 
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استخدموا فيها لغة المسلمين الرمزية؛ فقد ألفوا مدائح للنبي وكتبوا كذلك 
"تعزيات» بمناسبة احتفال عاشوراء في شهر المحرم لدى جموع الشيعة في السند. 
أو كانوا يهدون ملاحم عميقة المشاعر إلى شهداء الصوفية المشهورين. كما أنهم 
لعبو! دورا هاما في دراسة التصوف رغم افتقادهم بصفة عامة إلى الفهم الحقيقي 
للقرآن. وللأسس الشرعية للدين الإسلامى. حيث حاولوا أن يشرحوا كل شيء في 
ضوء الفلسفة الهندوسية. 1 


وايتترلك التصوف في البنجاب وفي السند في استتخدام القصص الشعبي الذي 
نتضح الخبرات الصوفية من خلال أبطاله. وسنذكر هنا أول وأشهر ممثلي هذا 
الاتجاه. وهو ماذو لال حسين. فكان مو ضوع (اهير رنجاة ب 3 عخدمه بلع شّأة وكذلك 
مريذه المعاصر له هاشم شاه من أمريتسر فى التأملاات الصوفية. ويعتبر بلهي شاه 
(1785-154) أكبر شعراء التصوف في البنجاب. وقد عاش في قصور بالقرب من 
لاهرر. كما كان شاهد عيان مثل معاصريه شاه عبد اللطيف فى السند وشاه ولي الله 
7”,. وقد وجد بلهي ‏ مثله مثل هؤلاء الصوفية ‏ راحته في عالم الحب والخضوع 
الداخلي؛ وأنشد ترئيماته الصوفية ليواسي بها نفسه وأصحابه في زمن الالام 
والابتلاءات الخارجية. وقد حاز شعره المؤثر كثيراً من التفدير لدرجة أنه سمي «رومي 
البنجاب». وقد كتب بلهى شاه عددا من المدونات النثرية بالفارسية علاوة على أشعاره 


البنجابية وهو يمائل مير درد فى هذا الاتجاء. 


بر جع حكاية اهيمر رنجا» تقريبا إلى حدث تاريخى حدث فى القرن السادس 
عشر. كان رنجا هذا وهو أحد الإقطاعيين فى منطقة سركوندا ‏ يعشق هير ابنة 
حاكم كانج. وكان الحبيبان يلتقيان في الحقول بالرغم من تحريم الأب هذا اللقاءء 
إلى أن اكتشف عم هير الموضوع. فحبست هير أولا في بيت أبيها ثم زُوّجت من 
آحد الأمراء الهنود؛ غير أنها استطاعت أن تبعث برسالة إلى حبيبها. وبعد كثير من 
الأحداث المؤسفة والمخن مات الحييبان» وف زواية أخرى أنهما قتلا بالنم غلى 
يد عائلة هير؛ وفي رواية ثالئة أنهما ماتا عطشا في الصحراء أثناء رحلة الحج إلى 
مكةء وتوحدا بموتهما فى حياة أبدية ‏ شاربين ماء الحياة. 
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وقد روى هذه القصة مئات الشعراء تقريبا باللغات الينجابية والفارسية 
والأردية والسندية؛ كما تمت ترجمتها عدة مرات إلى اللغة الإنجليزية. وقد أخذت 
هذه القصة شكلها الكلاسيكي على يد وارث شاه في أواخر القرن الثامن عشر. 
ولأن القصة كانت معروفة للجميع فقد كان الشاعر يمكنه أن يجعل أبطالها يقولون 
بعض الابيات القصيرة التي تفسر بعد ذلك تفسيرا صوفيا. وقد قدم موهان سينغ 
ديوانا - هو أحسن العارفين بالأدب البنجابي وهو متصوف في نفس الوقت ‏ في 
التفسير الصوفي لقصة «هير رئجا" كما 1 او 

روحنا هي بطلة المأساة هير 

وجسدنا هو المحب رائجا 

وفائدنا الروحي هو اليرجي بأنث 

والأغواث الخمسة هم حواسنا الخمس 

التي تساندنا في مغامراتنا 

والحقيقة هي الفاضي 

حسناتنا وسيئائنا هن ربتا السفينة 

اللنان تسعيان لنا 

ورعاة الغابة هم الملائكة الكاتبون 

الجالون على أكتافنا 

أعظم الأمكنة أسرارا هو القبر 

وسيد! خيرا هي ملك الموت 

والعم المشلول كايدو هو الشيطان اللعين 

الذي يقر عينا إذا هر أغوى بالمعصية والفضيحة 

صاحبات هير هي علاقاتنا 
(1) (951!) عمسامعان! تطمزسوم ما مماعيلعص! عة تمسمسته طعمزك خطماة 

وأحن مدخل إلى القصة هو: (1966) نلأزددهظ عنا :عرموطول] .2 .000 ولمعرفة مدى انتشار 


الموضوع في أدبيات الجزء الغربي من شبه القارة انظر: حافظ هوشياربوري: مثنويات هير رانجا 
١9-19‏ ). 
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وواجباتنا التى تربطنا 

العقل ناي يعزف موسيقى الحقيقة الإلهية لنا 

وكما يقول وارث شاه: لا يتمكن من عبور النهر إلا 

من دعى لله صامئا وذكر اسمه تعالى مستسلما 

اشير هي روحناكف ومن أهم سمات الشعر السندي والبنجابي هو تمثيل 
الروح المشتاقة بالمرأة. وهذا الاتجاه المعمول به فى شعر التصوف الهندي له 
جذورء في الهندوسية (انظر ملحق 5). 

بعتبر الشاه عبد اللطيف البهيتي هو أستاذ الشعر الصوفي الشعبي في باكستان. 
وهو ليس أول حلقة فى السلسلة الطويلة لشعراء التصوف السندي ؛ فمحاولات التعبير 
عن الخبرة الصوفية باللغة السندية تعود على الأقل إلى القرن السادس عشر. في ذلك 
الوقت كان قاضي قدن الزهواني (ت )١551١‏ أستاذا ذائع الصيت؛ وقد اكنشف في عام 
117 حوالي ٠٠١‏ بيت شعري من نظمه؛ وهذه الأبيات تبين رغم قصرها كل سمات 
الشعر اللاحق بو ضوح تام. ويوجد تشابه بين أشعار شاه عبد الكريم ‏ جد الشاء لطيف 
- أو بين أشعار شاه إنات في القرن السابع عشر وبين شعر لطيف نفسه. فلغة هذه 
الأشعار متشابكة جداء لأن قواعد اللغة السندية تسمح بتركيب كلمات كثيرة بشكل 
شديد التعقيد. وهناك مجموعات من الأشعار تأتي قافيتها طبقاً لقواعد أنواع محددة من 
الشعر الشعبي الهندي وتتضمن تبادلا فى الإنشاد بين تلاوة الأبيات الرئيسية بصوت 
منفرد وتكرار ما يسمى بال «كافي» أو ال 'واي» بصوت المجموعة. ويلخص ال «واي» 
مضمون مجموعة الأبيات كلها بصفة عامة. 

ولد شاه عبد اللطيف لعائلة صوفية فى هلا. بالقرب من حيدرأباد المعرفة 
اليوم في إقليم السند'''. حيث كان يعيش شيوخ الطريقة السهروردية ‏ الذين يعد 


(1) (1940) اناق ,هناك احشحات طهداة :ن1ره5 .12.71 . والكتاب دراسة متميزة رغم أن الجاتب السياسي 
والاجتماعى ظاهر فيها أكثر من الجانب الصوفى والأدبى. 
(1975) انها اطق طنط تنصوسهل 34011. يعتبر هذه الكتاب مهما لدراسة الجانب الفني في 
شعر شاه عبد اللطيف. إلا أنه ينطلق من وجهة نظر هندوسية. انظر أيضأ الجرّء الثاني من: .م 


رن مقن تتاف :اعسستصتط5 


من أشهرهم اسم مخدوم نوح في القرن السابع عشر. تنقل لطيف في سني شبابه في 
البلد في صبحية مجموعة من اليو جيين ٠‏ ويبدو أنه وصل إلى جبل هينكلاج المقدس 
في بلوخستان. الذي غالبا ما يرد فى شعر التصوف السندي باعتباره 'الغايةك ثم 
استوطن بعد ذلك في بهيت؛. في مكان غير بعيد عن موطنه الأصلي» وقد أحيط 
بمجموعه من التلامدة. ويعتبر ضريحه كي بهيت شاه أحد أروع أضرحة الأولياء 
الصوفية في العالم الإسلامي. فالبناء المغطى بالبلاط الأزرق والأبيض في زخارف 
رائعة من طراز بلدة هلا يشع بالسرور والرضى. كما أن الأعمدة تذكرنا في بنائها 
بزهرة كبيرة متشتيحة » وبزين الشفف: أعمال البلاط المثمنة بين الرخارف الحشبية ٠‏ 
(وهذا أيضاً من الطراز السندي). 

ونحن لا نعلم كثيراً عن شكل حياة الشاه لطيف». وتنعكس شخصيته في 
قصائده التى جمعت فى كتاب بعئوان «شاه جو رسالو"» أي "كتاب الشاه'ء والذي 
تقشرة السمممز الألماني إرنست ترامب 0م10لا1: 51م62 مطبوعا لأول مرة عام 
7 .وتتضمن ال "رسالو' في معظم طبعاتها ثلاثين فصلا أو ١اسور»-‏ أي حكمة ‏ 
سميت حسب نوع نغمتها. وقد ابتدع شاه عبد اللطبيف شيئا جديدا ليضاف بذلك 
إلى الأغاني (الملكية) الهندية التقليدية مثل ال «كليان» (التي تنشد في الليل) وال 
#بارفو/ السندية. ألا وهو أناشيد ال «سامندى». وما يزال أحد الدراويش الساكنين 
بالقرب من الضريح ينشد تلك الجكمء إلا إن النص والنغمات معروفة في كل 
إقليم الس 7 

وهم ينشدون عن الوحدة وراء كل الظواهر: 

جل فى علاه 

هو صورة المحبوب 

وشو سير ا لحب كله 


)١(‏ أحسن طبعة هى تلك التى أصدرها كليان أدوانى (1975) تمه ثدلكة3 ماننزا؟ا. إلا أن الأبحاث الحديئة 
تمبل إلى مجموعات نصية أخرى. وترجع أول ترجمة إلى الأردية إلى شيخ أياز (197): كما تعطي 
المختارات الانجليزية ل إلزا كازى نكا 5:0[:] انطباعا جيدا عن حى ,.)١4735(‏ وهناك مختارات ألمائية ل 
أ. شيميل : (1983) عداعن5 عدءةالتعمنا :اعستصتاعك .لم 


إيخف 


هو الشيخ والمريد 

كل رؤّيا رقصتها هو 

في سنام كل شيء 

يبدو لنا متجليا 

هو قصر ذو ألف باب 

هو واجهة كل الأعداد 

أينما أرلي وجهي 

أرى إشراقة وجه الإله 

ثم يصلح الشاعر كجارية تعشق سيدهاء فتقف مترقبة في لهفة نداته : 

سرعان ما يغلق الأبواب 

سرعان ما يفتح لي الباب 

أحيانا آتي» فيكون بلا فائدة مجيئي 

ثم يناديني من مكان عال 

سرعان ما أشتاق لندائه 

وسرعان ما يسر لي قولا 

فانظر يا خليلي إلى طباعه 

حبيبي يا ابن الأمراء 

أنا قاثم في لباس خادمة 

في كل ثثاتي أريد أن أخدم 

أنا واقف بأيادي ممدودة 

هل فارفت بابك يوما يا خليلي 

فلا تحول عني يا حبيبي وجهك الحنون 

وقد انحدرت بعض «الحكمة من الملاحم الشعبية فى هندوستال» مثل 
حكايات ساسوي بونهون وسوهني ميهانفال وعمر ماروي وليلا شانيسار. وهناك 
آخرون وصفوا مشاعرهم الصرفية أو الحبيب الكامل في مصطلحات تقليدية» مثل 
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ال #أسى» أو ال ”يمان كليان». كما أن غيرهم يغنون لنجملء رمز النفس الدنيتة التي 
تروض فى رحلتها الطويلة إلى المحبوب. أو يصفون زوجة تاجر ركب البحر تنتظر 
أن ير إليها زوجها من سيلان محملا بالثروات الكثيرة. وهناك صور مثل الشجرة 
اليابسة 0 الصحراف أو الأوز البري. أو دوامه البحر بالقرب من كراتشى. أو أن 
يغني الشاعر عن مجموعة من اليوجيين تنطبق عليهم آيات من القرآن: فَرْكبهم التي 
يضعرن عليها رؤوسهم في ساعات التأمل تشبه طور سيناء ١‏ مكان التجلي الالهي؛ 
كما أن وجوههم تشع بنور إلهي. 

ويعتبر الفصل المسمى (رام كلي) أكثرها إثارة بالتأكيد بالنسبة لمؤرخي 
الأديان» لأنه يبين مزيجا دينيا صوفيا واضحا: إلا أنه لا بد أن يقرأ مع مدح النبي 
في فصل «سور سرنج» أو مع الرئاء المر لموت الحسين في كربلاء في فصل سور 
كيداروا. 

ويحب أهل السند بصفة خاصة تلك القمائد التى يعتمد فيها الشاه عبد 
اللطيف على القصص الشعبى. فكل شخص يعرف مضمون ذلك القصص ١»‏ بحيث 
لا يحتاج الشاعر أن يقدم لقصيدته. بل إنه يستطيع أن يبدأها بالحدث الدرامي 
ليعرض مشاعر البطلة والظلال المختلفة لمثيرات روحها ‏ كالر جاء والشوق 
والخشية والعدم. وقد نرجم شاه لطيف صرخات سوهني في الشعرء وسوهنى هذه 
كان حبيبها ميهانفال يرعى أبقاره في جزيرة على نهر الهند وكانت تهرب كل ليلة 
من زوجها لتعبر النهر وتقابل ميهانفال وتهتدي في طريقها باعين البقر الشبيهة 
بالنجوم؛ حتى وإن أحاطت بها التماسيح والأخطار. وذات لبلة أبدلت أخت زوج 
سوهني الجرة الفخارية التي كانت تستخدمها سوهني كوسيلة للسباحة بجرة من 
الطين فغرقت المرأة العاشقة في النهر. 

ثم تأتي ساسويء البنت المتبناه لأحد الغسالين» التي جذب جمالها الرجال 
من كل مكان. حتى أن بونهون أمير كيكج في بلوخستان نفسه عشقها وظل عندها. 
فأرسل أبوه بعض الأقارب ليجعلوا الحبيبين يكران ثم يختطفون بونهون» وبعد 
أن استيقظت ساسوي من «نوم الغفلة» وجدت نفسها وحيدة وقررت أن تتبع القافلة 
إلى كيكج. إلا أنها لقيت حتفها في الصحراء بعد أن لم يعد صوتها صوت امرأة أو 
طائرء بل تحول إلى صوت الحب نفسه. وساسوي هي المقابل الأنثوي للمجنون 


ف الترات الغريي: 


وها هي الراعية ماروي التي اختطفها الحاكم المتسلط عمر العمركوتي. 
وسجنت في قصره متعدد الألوان» فلم تهتم بنفسها وحاولت بكل السبل أن تصير 
قبيحة المنظر لترد عمر عنهاء وكانت تنتظر خبرا عن عائلتها كل يوم إلى أن أرسلي 
الأمير إلى دارها أخيراء وهي تعتبر رمزا لحب الوطن. مثل شوق الروح الصادق 
للرجوع إلى الوطن الأصلي. بعد ذلك تأتي حكاية نوري؛ صيادة السمك. التي 
أسرت قلب الأمير تماشي بطاعتهاء وهي قصة يمكن أن ترجع إلى القرن الخامس 
عشرء إلا أنها تحمل رائحة القصة الهندية «الفتاة ذات رائحة السمك». وتعتبر نوري 
رمزأ للروح الطيعة التي اختارها الحاكم الجبار بسبب خضوعها المطلق. ويقابل 
المرء أيضاً قصة سورائي الهندوسية التي يقدم فيها الملك رأسه للمغني الذي يشعل 
حماسه بأبيات تمزق القلب عن الحب الإلهي والخضوع"''". ألم يقل الرومي (كمًا 
من الإشارات عن المعراج الحقيقي من خلال الموت). 

ماذا يعني ضرب الرأس؟ إنه قتل النفس الدنيئة في الجهاد”". 

وفي وصف السمات الأنثوية فعل شاه عبد اللطيف كل شيء ليعبر عن أقل 
المثيرات وعن كل تغير في الأحوال. فساسوي تتجول وحيدة ويائسة في الصحراء 
وتكتشف في النهاية (من خلال بيت مترجم من مثنوي الرومي”") أن: 

ليس العطاشى وحدهم من يطلبون الما 

فإنه عن العطاشى يبحث أيضاً الماء! 

وفى غمار ارتحالها المأسوي يتحول الشاعر فجأة إلى موضوع «الارتحال 
الداخلي»؛ وهو ارتحال سوف تجد من خلاله حبيبها المفقود موجودا في قلبهاء 
مثل المجنون الذي لم يعد محتاجا إلى ليلى الحقيقية لأنه اتحد بهاء لماوع 
الرومي الفقيد شمس الدين في نفسه. وساسوي بلغت أعلى مراتب الاتحاد عندما 
#مانت قبل أن تموت». من ناحية أخرى شبهت ماروي بالصدفة التي تذوب من 


العطش ولا تشرب الماء المالمء وسوف تنفتح يوما لتستقبل حبة المطر التي سوف 


)١(‏ لك لطخة لالإادذ عمل تنلالط معودنىم عل ونه أطعتلع0 تطلتاك داعا .تطتفرت5 :تمماصتع] أمعمعط 
(116)1863آ: في هذه الدراسة يبدي ترومب إعراضا عن هذه الصورة المشوهة للدين كما أحسها. 

فم (المثنوي 15 5658) 

)١9411١ (المثنوي‎ )9( 
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تنحول فى داخلها إلى درة. ويسود التكرار أبيات ال «رسالو» لأن مصدرها فى 
الأصل هو الغناء. وقد وصفها بعض النقاد بأنها تقريبا لغة غير مصقولة مشبهينها 
بالأبحر والمفردات الكلاسيكية (أي المتأثرة بالفارسية)» ويرى غيرهم أنها مليئة 
بالقوائي المنتظمة والتلاعب بالألفاظ (مثل ترومب ممه ناء1. الذي كان يحتقر 
القزرك ا أمساسها). وقد استخدم شاه عبد اللطيف بالطبع ! له التصوف الموروثة 
قال بنفسه إنه يدين بأعظم الفضل للرومي؛ ولذلك لا يمكن فهم عمله تمام الفهم 
دود معرقة تيارات التصوف الممختلفة القادمة من إيراك ومن الهند. وفى هذه النقطة 
5011 .1. عادلين في الحكم عليه. 
وإن الشاه عبد اللطيف بالرغم من مشاعره الصوفية القوية وموهبته الشعرية 
فإنه يتردد في القول بأنه كشف كل أسرار الحب الإلهي. وهو غالبا ما يطلق 
تعبيرات ميهمة تسود فيها|! لرمزية فى كلمات صعية خفية المعنى. ويجعل هذا 
التوجه نص عمله صعبا وجذابا في نمس الوقت. وهو يؤدي بالقارئ - أر أحسن 
بالسامع ‏ إلى التأمل طويلا في بيت واحد يتكرر كثيرا مع بعض التغييرات الصغيرة 
ذات الأهمية. ويمكن أن نعرف تلك الأبيات بأنها نوع من تنهد روحه المشتاقة أو 
ويحكى أن غلاما جاء إلى مقره فال عنه شاه عبد اللطيف (إنه سوف يكشف 
يوما ما الغطاء عن تلك الأشياء» التى أخفاها هو. فكان هذا الغلام هو ساشال 
سرمست (1875-11/755) الذي أصبح شاعرا صوفيا والوحيد الذي وقف خلف 
شاة عبد اللطيف. وربما اشتقت الحكاية من اسم الشاعر الذي استخدمه ساشال فى 
قصائده الفارسية وهو «أشكار أ يي الصريح 1 و واضحا. فاسمه «ساشال) هو تصغير 
ل «ساش» بمعنى «الحقيقة؛. 000 يكون إشارة إلى كلمة «حق“» كما 
توجد في قول الحلاج «أنا الحق وال كما أن اسم سرمست يشير إلى أنه كان من 
الصوفية أرباب حالة السكرى وقد كان ذلك -حقيقة واقعية.! 


السندء وكتب بالسندية والسيرايكية والأردية والفارسيةء حيث عبر عن كل ما جا 
بفكره دون أن يفكر في العواقب. ومثل سلفه اتخذ هو أيضاً من :. القصص الشعبى 


١ 


أساما لأشعاره. وجعل من ساسوي وسوهني بطلات أشعاره؛ إلا أنه لم يتناول 
الموضوعات بالتفصيل مثلما فعل شاه عبد اللطيف. وتعد أشعاره الفارسية والأردية 
تقليدية معتادة» غير أنه طغى عليه الإحساس في لغته الأم مما جعله يتغنى في 
أبيات قصيرة فرحة بسر الوحدة الإلهية» كما وصف في أناشيده وحدة الوجود 
بكلمات جريئة تذكرنا بأسلوب يونس إمره وشعراء شعبيين أخر من تركيا. 

أنا شيء ولا أعلم يا أخوتي ماذا أكو 

أراني ربما دمية. وربما الخيط الذي فيها يكون 

ل أو عبء ثقيل 

ربما أنني قصر فيه ملك يتفكر 

يستنبط جديد الأمور بعدما فيها يتدبر 

ربما أنني جواد يقوده فارس 

ربما أنني موجة تغمر صورة الوجود 

ربما أنني زهرة حنة تعلرها حمرة 

ريما أنني وردة على رأسها العطر 

ربما أنني نبع مِلّؤه المطر 

فيه أشعة السمش تنعكس وصورة القمر 

لربما أنني كذلك من بدايتي انعكاس لإله 

هو غاية كل 200006 أنني لا أكون” 

وفي أشعارة تستخدم سلاسل طويلة من الضمائر. في الغالب في شكل 
أسئلة: امن يكون....؟ من يكون...؟ من يكرن...؟1. ومثل بقية الصوفية كان 
ساشال يحب مقابلة الصور المتناقضة مع بعضها ليبرز منها الوحدة التامة المتمثلة 


فيها : 


.13١ ساشال سرمت: رسالو سيندي (1988). ص‎ )١( 


ا 


إنه القرآنء إنه الفيداء 
إنه هذكء إنه ذاك. 


انه مو سى ح إنه فرعون... 


ومثل كثير ممن سبقه من الصوفية يعبر ساشال أيضاً فى زفراته عن الابتلاءات 


التي يسببها الحب. ويسرد أسماء الذين كان عليهم أن يعانوا من أجل حبهم لله: 


مرحيا يك مرحباء !! لى أين تزرين 

أن تأخذني» أم أن تضرب رأسأ أخرى 

منحت سرمداً 07 وقتلته 

ودفعت المنصور ! لى حلبة الإعدام 

وفصلت من الشيخ العطار رأسه 

والآن تبحث عن الطريق إلى هنا 

بالمنشار نشرت زكرياء وفي الجب ألقيت يوسف. 

وتركت شمسا للفقهاء يقتلوه؛ فإنك تسوق البلاء إلى المحبين. 

تركت حزام البرهمانيين يلتف حول صنعان»ء 

وتركت شاه بلهي يذبح. وجعفر في البحر يغرق» 

أضوت بلوال رنصيية» وترهه صاياك :في ميداق الحرك نفل 

وحكمت على كرمال. 

تعطي تلك القصيدة انطباعا جيدا عن المعرفة التاريخية؛ التي استطاع صوفي 
في إقليم نائي في العالم الإسلامي أن يعتمد عليهاء بالرغم من كرة ينمل تسراعيني) 


ل دقن حلت الك كي لذأ ن الشكل نفسه شكل تقليدي؛ فهذا روزبهان 


000 


السابيق. ص لاا تم إعدام سرمد في عام 41371 كما أن مصير الحلاج كان معروقا ٠‏ إلا أنه ليس ن من 
المحتمل أن يكون العطار قد قل أيضاً. كما تحكي الرواية الإسلامية ‏ التي لشأت عن قصه صسيحية 
مشكرك فيها 1 كريا نششر داخال لى جدع شجرة مفرم. بحر يود اي احج رح انون مومع 


الشعر الأساسية. وفى الحقيقة أن شمس تبريز قد قتل. ومن خلال كتاب العطار «منطق الطرة عرفنا 
الشيخ صنعان الذي تخلى عن تصوفه من أجل حبه لامرأة نصرانية. وعنايات هو شهيد جوك. كما أن 
حعد دكن أنتيك دج جعفر "الطيار؛ ابن عم النبي الذي مات في ال لحرب في عام 58٠‏ بعد أن قطعت 
يدبه ورجليه وطار إلى الجنة. ولهذا لقب بالطيار. وينتمي كرمال وبلوال إلى التراث السندي. 
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اللي يخصص بابا كاملا في كتابه اشرح شصحيات» لسرد الابتلاءات التي ابتلي 
بها الصوفية بادئا في ذلك بالكلمات التالية: «ألم ترى ماذا فعل أصحاب الفكر 
السطحي مع الحارث المحاسبي ومعروف وسري؟2'”0: ثم يتحدث عن قائمة 
طويلة من الصوفية الذين هاجمهم الكلاميون والكبراء رتعقبزهم بل وقتلوهم أيضا. 
كما كتب العطار في نفس الوقت تقريبا قائمة طويلة من الأنبياء باعتبا: رهم تماذج 
لآلام أولنك الذين يحبهم الله أشد الحب”''. كما يشتكى الرومي إلى الله بأنه لتر 
يونس وإبراهيم في الماء والنارء ويتردد لدى يونس إمره ولدى الشعراء البكتاشيين 
في تركيا شكوى ممائلة عندما يحكون عن مصير شهداء الحب في أشعارهم. ونجد 
أيضاً في بعض التواشيح المكررة لدى بعض الطرق الصوفية وخصوصا في شمال 
أفريقيا قوائم طويلة من أسماء الصوفية المبتلين؛ كما أن الشعراء يسجلون نسبهم 
الروحي كر كل المحبين الذين امتحنهم الله وابتلاهم على مدار القرون9© 

كان يطلق على ساشال أنه «عطار السند»؛. علاوة على أن تأثير لغة العطار 
الرمزية واضحة بالفعل في شعره. ومن ذلك أيضاً حبه الكبير للحلاج الذي ورد 
اسمه منات المرات في أشعاره. وقد أشار شاه عبد اللطيف كذلك إلى مصير 
الحلاج عندما كان يرى في كل شجرة وفي كل زهرة رؤية الصوفي المبتلى الذي 
صاح بعبارة «أنا الحقّ» وأعدم نسبيهناء واد ورثك»/ أحبال الصوفية التي خلفت 
ساشال ذلك التقليد؛ باستئناء النقشبندية الذين كانوا يبدون تعاطفا قليلا مع الصوفي 
الشهيد. إلا أنه لم يستطع أي من شعراء التصوف اللاحقين أن يجاري ساشال - 
شعره المتأججء فهو شاعر نشط نشطء كما أن النظم والطاقة التي يعيبر بها عم 


العسيق وعن حبه تكاد تمنح أشعاره سمة سحرية. 


في البنجاب لم يواصل المسلمون الإرث الأدبي باللغة البنجابية بعد عام 
إلا نادراء بالرغم من أن بعض الأشعار الشعبية ومجموعة من المدونات 
الصغيرة كتبت بالبنجابية بما في ذلك ترجمات متقطعة لمثنوي الرومي. ولم 
تستخدم اللغة البنجابية كوسيلة أدبية إلا من قبل السيخ تقريباء بينما كان المسلمون 


)007 (شرح شطحيات‎ )١( 
)5 أشترنامه‎ 20٠15 (منصى العلير‎ )١( 


(؟) 309 .5 .كاصتوك ععل لنت ع.] اتمعطممعصممعج] 
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البنجابيون يستخدمون الأردية غالبا للتعبير عن الأفكار السامية» بالرغم من أنهم 
كانوا ولا يزالون يحبون سماع القصص ) الصوفية البسيطة والأشعار بلغتهم الأم. 

أما اللغة |١‏ لسيراكية فقد أفرزت لنا في النصف الثاني من القرن التاسع عشر 
شاعرا شعبيا مثيرا للإعجاب» هر الشاعر خواجة فريد» الذي كانت أشعاره شائعة 
جدا في منطقة مولتان باهاوالبور 


وقد ازدهرت اللغة السندية بعد الاحتلال البريطاني في 8147١؛‏ فقد 
استخدمت هجائية جديدة وعملة هى العربية. وبذلك تغنأ أدب له أهميته تضمن 
نثرا وشعرا صوفيا كذلك. وقد كانت السند تفتخر دائما بإرئها الصوفي. ألم يقدم 
ديوان كيدومال ‏ وزير إمارة كالهورا ‏ للغازي نادر شاه (1789) أثمن كنز يمكن أن 
تقدمه السند. ألا وهو كراب من بعض قبور الأولياء؟ وقد كان الإقليم يفرز 
باستمرار صوفية يكتبون ,ما بالفارسية أو بنغتهم الأم. ونذكر بصفة خاصة بديل 
الروهري (ت 1877) باعتباره كاتبا غزير الإنتاج؛ إن لم يكن أيضاً كاتبا من الدرجة 


ظهر تاثير بعض مشايخ الصوفية على المسرح السياسي في هندوستال في 
نهاية القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين وخصوصا بين الحربين العالميتين 
ويمكننا هنا أن نتذكر أنشطة الأحرار» جمع لحرا وهم تلامذة الشيخ باكارو 
00 4 ا انا بمثابة قوة مسائدة فى 
صوفيه 00 بدالا كاب |0115 ع1 111 ! 0 لانبريك, 11 
»ا 411116.] معتمدا على مصادر موثوقة قصة حياة أحد هؤلاء «الأحرارا الذي كان 
خاضهعا تماما لشييفه”'". 


لم تكن تلك هي المرة الأولي التي يهتم فيها مشايخ الصوفية في السند أو 
في العا! لم الإسلامي بالسياسة أو بالإصلاحات الاجتماعية. وهناك حالة مثيرهة في 





200 قارث: .5100 أن 15أن5 :ننتالؤة]8 كان قد شارك هر لامبريك باعتباره موظف بريطاني في الحرب ضد 
هزلاء الأحرار. 
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لسند تتمثل في شاه عنايت شهيد من بلدة جوك. التي لا تبعد عن حيدرأباد (وقد 
ورد اسمه في أنشودة ساشال"''. فتَحَوُل حياته وروحانيته وعدله جذبت كثيرا من 
الناس. ليس فقط من المريدين؛ بل من عبيد وعمال مزارع القرى المجاورة؛ كما 
تقرل المصادر. ففقد بذلك كثير من مشايخ الصوفية والاقطاعيون كثيرا من الغلمان 
والعمال بينما كان مقر التصوف في «جوك» يموج بالحركة. وبعد هجوم غير مبرر 
على جوك قام به السادة من بولري قسمت أجزاء كبيرة من البلدة على أتباع الشاه 
عنايت. والمصادر لا تبين لنا ما إذا كان الشاه عنايت قد قصد إلى الإصلاح في 
البلد بالمعنى الحديث وكيفية ذلك. فالمصادر أغلبها تتحدث بطريقة غير ودودة 
بينسا تختلط التقييمات الإيجابية بالاتجاهات الخرافية. على أي حال فقد انهم 
الصوفي التقي بالتخطيط ضد التاج المغولي ؛: فكان ذلك أبسط وسيلة للوشاية. لأن 
التاج كان بعد موت أو رانجزيب دائما في خطر. فأرسلت جيوش جرارة إلى جوك 
فسقطت بعد حصار دام أربعة أشهر. وأعدم الشاه عنايت في يناير من عام 11/14. 
وقد مدحه المعجبون من كلا الجانبين الإسلامي والهندوسي كما رثوا استشهاده 
ومن بين من رئاه الصوفي السهروردي جان الله الرُهري». وهو واحد من أحسن 
الشعراء الفارسيين في السند في النصف الثاني من القرن الثامن عشر. 

وقد ازدهرت التأملات الصوفية في هندوستال مثلها مثل غيرهاء إلا أن تأثيرا 
قويا للنقشبندية غير المناخ الروحي في جنوب السند قليلا في مطلع القرن الثامن 
عشر. في ذلك الوقت أخذ مخدوم محمد حسين التتوي هو وأقاربه على عاتقهم 
مهاجمة كل الصوفية الذين اعتنوا بالجانب العاطفي في الدين مثل حلقات الرقص 
في ماكلي هيل. وقد حاول النقشبندية من خلال نشاطهم الأدبي أن يروجوا لرؤية 
حيانية تعتمد على الصحو. وفي نفس تلك الأعوام ولأن الشاه عبد اللطيف كان 
يتغنى بأشعاره المؤئرة نشات عل رد الكاناكرة النقشبندية المتعلمة في نتا كتابة 
تفسيرات للقران وسير للرسول. كما أن أحد المنحدرين من تدك العائلات وهو مير 
علي شير قانع (ت 1784) قد أصبح إمام التأريخ في السند السقلى. ولا يزال جزء 
كبير من أعماله الفارسية لم ينشر بعد بالرغم من أنها تعتير كنوزا من المعلومات عن 


الحياة الصوفية والثقافية في بلذه. 
)١(‏ يتناول كتاب (1969) عاهدا[ 'اه لانن[ «اخداك لمؤتفته .١‏ شيميل الروايات الواردة عن هذا الولي. 
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استوطن فرع آخر من النقشبندية في بلدة لونواري التي كانت تابعة من قبل 
للسهروردية. ويعد محمد زمان الأول من أكثر الشخصيات إثارة في الطرح الديني 
فى هندوستال سن القرن الثامن عشر. 


وقد ظل العامة في وجود الإصلاح النقشبندي أو عدمه مصرين على تعظيم 
الأولياء الذين يتكشفون في مئات الأغاني الشعبية البسيطة والأشعار. كما أصبح 
التعظيم المبالغ فيه عند ضريح أحد الأولياء موضوع أحسن القصص القصيرة 
الحديثة التي كتبت بالندية. كما أن الفرق بين فقر الأغلبية والثروات المكدسة في 
الخزائن يعتبر في الواقع موضوعا مناسبا للنقد الاجتماعي والديني. إلا أن هذا لا 
ينطبق فقط على السند؛ بل على أجزاء أخرى من العالم الإسلامي”'". 


وقد أبدعت الأقاليم الأخرى في شبه القارة أدبا صوفياً خاصا بهاء فقد 
حاءت أهم مرحلة تاريخية للأدب الباشتى ين منطقة الحدود الشمالية الغربية قبل 
مثيلتها في البنجاب والسند بقليل. أي إبان عصر حكم أورانجزيب. 


وقد حارب أكبر إحدى الحركات التحررية الصوفية هي الروشانية التي 
سميت باسم مؤسسها 57 يزيد الأنصاري, شيخ روشانء أي «الشيخ الوضاء» (ت 
ىه .)١‏ وقد كان هو أول من استخدم البحور الشعرية الفارسية في لغته الأمء 
ويسكن اعتبار مدونته (خير البيان' ‏ وهي مدونة من العثر المقفى - بداية الأدب 
الباشتي الحقيقي. وكد هوجمت نظرياته الصوفية التي كانت تدافع عن واحده الوجود 
على لسان أخوند دروزا وهو واعظ سلفي. كما تم إغراق أبناء بير روشان في نهر 
الهند بالقرب من أتوك. إلا أنه يبدو أن حركته الصوفية لا زالت تعيش في الخفاء؛ 
فإن أحد الشعراء البارزين فى عصر أورانجزيب كان شعره يشيه الأشعار السندية 
والبنجابية الحماسية فى كثير من الوجو ألا وهو الشاعر ميرزا خان الأنصاري من 
سلالة أبي يزيد الأنصاري. وقد استخدم مثلهم الشكل ال «سخرفي»» أي «أحرف 
الهجاء الذهبية» 0 نشر تعاليمه. ومن الممكن أن تكون إحدى قصائده هى 
المصدر الإلهامي لأبيات ساشال المذكورة آنفا: 


)١١‏ جمال أبرو: مونهون كاروء وقد ترجمت الكتاب .١‏ شيميل 5 1أنأوع) 200 اننا لانن في المجموعة 


الأدية (1966) عامغطع ةمتع سصلنظ عل ما 


يفت 


كيف أقول ما أنا 
فد أكون ولا أكون 
أحيانا ذرة في ضوء الشمس» 
أحيانا موجة أكون... 
عناصر أربعة حان تقاربها 
سحابة في السماء قريبا أكون 
للمؤمنين عسل أنا 
للكافرين شوكة أكون 

مع الكلء في كل مكان أكون 


بلا أخطاء بلا عيوب أكون”"', 


تشير اللغة الرمزية للصوفية البائانيين الأوائل في مجموعها إلى الإرث 
الفارسي. وهذا واضح تماما في حالة عبد الرحمن» المسمى تلطفا «رحمن بابااء 
وهو صوفي جستي كان ب يعيش إبان حكم أورانجزيب (ومات عام ٠94‏ اا كما 
يعتبر أحسن شاعر مون لمن باع روا ويقال إنه كان يحيا حياة منطوية 
منعزلة؛ وشعره يعكس حزنا صوفيا ومشاعر لم يكثر وجودها في الشعر الصرفي 
ل ا ا ال 0 الحال عند 
مقابر الجستية يجلس بعض الموسيقيين على ضريحه المتواضع في منطقة مقابر 
تمتلئ بالأشجار بالقرب من بيشاور. ويبدو في بعض الأحيان كما لو كان عبد 
الرحمن قد درس أعمال السنائي ابن بلدته النظم كل اعنايتة لأن أبياته في الزهد 
0 العالم (وهو موضوع نجده دائما في الشعر الصوفي عند الباثانيين) 

تشترك في كثير من الوجوه مع الأسلوب التعليمي الجاف بعض الشيء والجذاب 
للشاعر الغزنوي الكبير في العصور الوسطى. وذلك مثل أبياته عن القيامة وضرورة 
الاستعداد لها: 


)١(‏ لا نزال تعر المجموعة الأدبية التالة جيدة: عط أن نوعاعه© عط) تددوم] مممناععان5 الام بدف] .0 الم 
توا كن امم 
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حيث إن المرء على نغسى صفاته غدا يبعث 
فاللهم لا تعط أحدا في الدنيا نفسا خبيثة 
فإن له بعد الموت من الحصاد 
ما هو في الدنيا قد عاك 

ويثبه عبد الرحمن بابا زوال الحياة بصورة معروفة في حياة سكان 
أفغانستان: وهي صورة الرمال المتحركة "ريك روان». ومن المحتمل أنه كان على 
معرفة بأشعار عمر الخيام أو بالرباعيات الكثيرة التي كتبت بنفس الأسلوب. وعلى 
أي حال فإنه يرئي أيضاً لمصير صانع الفخار الذي يصنع ثم يكسر ما يصنع. 
فيكون الميراث جميعه عبارة عن جماجمء أحيانا لملوك وأحيانا لعبيد... ثم يعرد 
في توافق تام مع الصوفية الأوائل الذين ينصتون لأنغام كل المخلوقات دون أن 
يتحدوا معهم ‏ يعود عبد الرحمن فيسبح الله الذي تنبين قدرته على الخلق في هذا 
العالم والمعجزات الموجودة فيه: 

تسجد له الأرض في متا بخاة : 

وتركع السماء أمامه في صلاةء 

الشجرة في الغابة تقف عابدة أمامه, 

وكل عشب هو لسان لتسبيحه... 

تسبح كل سمكة في الماء بحمده» 


6-7 5 3 - ٠. 
ويعرد كل طائر م الغويبة ميض‎ 


وقد أصبحت عملية صبغ البشتية بالصبغة الفارسية أوضح بعدما ترجم عبد 
القادر ختاك بعض أعمال السعدي والجامي إلى لغته الأم. كما كتب أبوه خوشهال 
خان ختاك (ت 589١)؛‏ شاعر الباثانيين وفارسهمء أشعارا ذات نغمة صوفية 


كما كان 5 شاه عبدلى دورانى شاعراً يكتب بالبشتية١‏ وهو خليقة لنادر 


)١(‏ ملل .| اوها 
(5) السابق. صن 1٠‏ وما يعدها. 


شاه الإبراني» الذي دخل شمال غرب الهند مراراء لأنه كان يستغاث به في الحرب 
ضد السيخ والمهراتا. ومن المحتمل أن شاعرا آخر قد عاش في زمنه - في منتصف 
القرن الثامن عشر - آراد أيضاً أن يعيد التعاليم الصوفية من خلال اللغة البشتية. كان 
هذا الشاعر هو خواجه محمد بانكاش الذي كان مثل رحمن بابا من المنتمين إلى 
الجستية» وكانت أشعاره تسري فيها نفس الروح التي تسري في أشعار رحمن بابا. 
كما أنه أشار أيضاً للذكر ولتنظيم النْمّس اللذين كانا في غاية الأهمية بالنسبة 
للصوفية المتقدمين : 

كل نفس درة مكنولة 

فاحر صء وارعاه خير وعاية(؟! 

وإنه مما يعود بالنفع أن ندرس الشعر الصوفي المكتوب بالبشتية عن قرب»ء 
ومن المحتمل أن يقوى الانطباع بأن سكان الجبال ادرو الانعان كانوا من النادر 
اطي لون الإو جو يوه ا لما ا ا 
السند والبنجاب. بل إنهم تبعوا كلهم خَطَأً متمسكا بحالة الصحو في التصوف يتفق 
مع التراث الذي نشأ في غزنه يوما ما. 

ويوجد في شرق البنغال ميراث كبير من الشعر الصوفي الشعبي. وها هي 
الأغا: ني الشعبية - المسماه «معرفاتي) ١‏ والتي لها جمال ورقة وموسيقية غير عادية. 
وق بيد ل بلدا ين محمد في صورة ربان يقود الروح إلى اتعاس لاسر 
والصور لها سمة لينة متناغمة ‏ والورد العائم في الماء والموجات الصغيرة رموز 
للروح. والعالم سوف يصير «مدينة من المرايا»؛ تحيط فيه بالبلدة مياة لانهائية ليس 
منها مخرج : 

اللهم كن بي رحيماء 

فلن تن من اشحعيك لنإلاك 

وما لي من أقول له 

بأن قلبي يهيم حزنا 


)١(‏ السابق. ص 557! وانظر أيضاً للاطلاع على ترجمات مه الآداب الشعبة : صعاعلة) :اعتصصتطء5 .م 
(1983)] عووتماصمعالءظ] ععل 
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كما أن النظريات الصوفية وردت في القرن السابع عشر باللغة البنغالية؛ 
عندما وصف صوفي أسمه حجي محمد في كتابه «نورنامه» أي ١كتاب‏ النور" قضية 
وحدة الوجود ووحدة الشهود والأشكال المختلفة للتصوف النوراني. كما أن علم 
النبوة الصوفي الذي طوره شيخ شاند يتميز بجرأة غير عادية. إلا أن الأدب الصوفي 
الأعلى درجة كان يكتب بالعربية أو بالفارسية: كما أن هناك كثيرا من أشعار 
"الموالد' كتبت لتعظيم النبي من تلك اللغات. 

ويبين شعر الأغاني ال الينغالية الذي يعود إلى القرن السادس عشر التعايش 
الجدير بالملاحظة بين العناصر الإسلامية والهندوسية”'). 

وحاولت النقشبندية والمجموعات المسلحة الأخرى في السند الحد من 
الشعور الجارف الذي كان يعبر به فى الأغانى الشعبية المفضلة. وقد لعبت 
التقشبندية في كل أجزاء الهند دورا يع اا ها ثقلا مضادا للتيارات المزجية كما 

مثلت التصوف المحافظ على الشريعة في المناطق التي امتدت من إندوئنيسيا إلى 
الجزرء الأوروبي من تركيا بصقة عامة. 


)1١(‏ يتضمن كتاب دط ناا لطن أمآ الشيروءظ دصزادن 84 :11:00 01خنفتاثا لإنام الحق مادة علمية شيقة عن التصرف في 
البنغال؛. وتعتبر دراسة أسيم روي الثاملة دراسة مهمة : [182ا136 ا اكلقتاتىء 55 عتحمهاذ[ أنزمكا اماقم 
(1983) والتى ي تدم نظطرة جدةء إلا أنها لا تعرف التراث اللإسلا مي الكلاسيكي في تعظيم النبي. 
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حائمة 


يعتبر الخواجه مير درد نموذجا لحياة الصوفية المتأخرين وفكرهم باعتباره 
شاعرا ومتصوفا وأصوليا وخليفة لابن عربي ولأحمد السرهنديء وباعتباره كذلك 
محاربا لكل البدع يكل أنواعهاء ومحيا للموسيقى والفن. وهو بذلك يعتبر 
1ن 51)01م0ممه0 فلنرع|متموع أي مزيجا من المتناقضات. 


يعد التركيز المتكرر على شخصية محمد من سمات تطور التصوف في 
القرن التاسع عشر. وقد سميت الطرق الصوفية الهندية التي اتبعها مير درد وأحمد 
برَلوي ‏ المناضل من أجل الحرية ‏ بالطريقة المحمدية. إلا أن السيد أحمد 
برلوي كان يلتزم بمنهج الطرق الصوفية الكلاسيكية وكذلك ب «الطريقة المحمدية؛ 
التي أسسها محمد ناصر عندليب. وهناك أيضاً طرق صوفية في شمال أفريقيا 
ال والتيجانية”"2 حاولت أن تحيي منهج المسلمين الذين يحاربون 
الكفار. رقن نف ابرق وضعت شخصية النبي في نفس الوقت في مركز 
تعاليمهم وتأملاتهم. 

وقد رأينا على مدار الكتاب حجم النقد الذي وجه إلى الصوفية منذ القرن 
العاشر؛ وقد كانت الشكوى بتدهور التصوف تزداد في كل قرن يمر. ويمكن اعتبا 
ذلك أحد الأسباب التي أدت إلى قلة اهتمام العلئنا: بالتصوف في أشكاله 
ا هذا إلى جانب سبب آخر أكيد وهو كون معظم الصوفية 00 

ين بفكر ابن عربي الذي لم يترك إلا مجالا قليلا للفكر الكلامي المستقل. و 


(41 (958!) تمذاأك[ مز امع ممما عكتلحزمظ د دز بإمساك هف نطل نز تدنصوك تطع نات .م لح 

(؟) (1965) لماعو مالا سععل هلا عط ما ععل0 تأنى م :دلإنسدلة] عغط] :عخذلط مسمطخة اتصدل .نر 
وهناك دراسة تعتبر مدخلا جيدا إلى الحياة والأعمال وكذلك إلى اللغة الصوفية عند أحد صوفية شمال 
أفريقيا في القرن التاسع عشر بوجه خاص- وهي : 11لم1120 آآلاه5 نا .ممطاءالا دتما - فول 
(1975) زف أأتر روك ك وطزيق مطز متسرطم 


اك 


يزال هناك نقص تام في تقييم إسهاماته المتعددة في تاريخ التصوف والحياة الثقافية 
في العالم الإسلامي. مثل الشعرانى المصرىي. وينطبق نفس الشيء على عبد الغني 
النابرلسي رت 0151١)؛‏ المتصوف والعالم السوري الذي استخدم كثير من العلماء 
شرو حه المتعددة للوصول إلى فهم أحسن للنصوص الصوفية الكل سيكية. 

وقد ازداد الاهتمام بالطرق الصوفية المجاهدة في شمال أفريقيا وغربهاء 
والتى نجد فيها ‏ كما هو الحال فى طريقة درد المحمدية ‏ أصولية متشددة». 
مصبوغة في نفس الوقت بنظريات التصوفء واستخدام الوسائل الخاصة بالصوفية» 
كالذكر الجماعي مثلا الذي من خلاله يؤمل في جذب دوائر أكبر من عامة الناس. 
ونجاح التيجانية وكذلك السنوسية في المجال السياسي يعني أن طريقتاهما قد لاقتا 
قبولا لدى كثير من الصالحين. ومن الجدير بالذكر في هذا السياق أن بعض أئمة 
الإسلام الأصولى فى زمائنا هذا مثل حسن البنا مؤسس جماعة الإخوان المسلمين 
قد خرجوا من دوائر كانت لها علاقات وثيقة بالطرق الصوفية؛ فهو قد تعلم من 
الصوفية أساليب تحميس العامة إلى الأنشطة الدينية. 

والنقاشات حو قيمة الطرق وحول الدور الثقافي للتصوف مستمرة منذ 
سنوات. كما أن الاعتمّاد العام هو أن معظم الطرق في شكلها الحالي لا تخاطب 
إلا الغرائز الدنيئة لدى الجماهيره ولا يمكن تصنيفها إلا بأنها رجعية أو غير 
إسلامية. ولا زال هناك وجود لكثير من الطرق الصوفية بلغ تعدادها قبل سنوات 
لدى مشيخة الطرق الصوفية فى مصر ما لا يقل عن الستين”'2؛ إلا أنها تفقد أتباعها 
مع تواصل التمدنء. وإن كانت قلة منها قد استطاعت أن تجذب إليها أتباعا جددا. 
ومن المنطقي أن يكون من بين الطرق الناجحة فرع من فروع الطريقة الشاذلية. 
والتي من تعاليمها أنه من خلال التطبيق الدقيق للفرائض - وليس من خلال 
الممارسات الصوفية ‏ يمكن الوصول إلى حالة الرجد. 

والحقيقة كذلك أن إلغاء الطرق الصوفية في تركيا في عام ١479‏ لم يحد إلا 
من أنشطتها الظاهرة» فقد كانت ولا تزال نشطة فى الباطن”'' ؛ وما تزال النظرة 


31. أمطمت] معنن الآ مز عل © السك عط أه وعماعوظ ممرمك الفمعولزك‎ )1967( )1١( 
- : (؟) يوجد كثير من المادة العلمية عن التيارات الصوفية الحديئة فى الككتب التالية‎ 


555 


المحبة والمعظمة للأشخاص المتصوفين بصدق وكذلك تفسير الإسلام بالفهم 
الصوفي يلعبان دورا مهما. كما أن كل من أقام في الشرق قد عايش شينا مشابها لما 
حكاه درمينغيم من شمال أفريقياء بأن الرجل العصري سوف ينكر بشدة في حوار 
عقلي كرامات الأولياء وتعظيمهم. وسوف ينظر إلى كل أشكال التصوف بنظرة 
شديدة الانتقادء إلا أنه سوف يظهر احتراما لمكان ما ذي قدسية» أو يبجل شخصا 
ما معروفا بتصوفهء أو ينحدر نسبه من عائلة صوفية. وهكذا فإن بعض المشايخ 
الصوفيين الأتراك الذين كانوا يعلمون أصحابهم في صمت - ولكن بكل تركيز ‏ 
الحب الشامل لكل شيءء ويطبقون ذلك بأنفسهم.ء قد جذبوا إليهم عددا من 
'''. ومثل ذلك نجده في بفية الدول الإسلامية؛ بالرغم من أنه في بعضها 
يكون «ولي القرية» أو الشيخ الصوفي ذا مكانة كافية للتأثير حتى على القرارات 
السياسية. وهناك آخرون من مشايخ الصوفية وخصوصا في شمال أفريقيا استطاعوا 
أن يجذبوا إليهم مريدين حتى من الأوروبيين المثقفين ثقافة عالية. ويعطينا كتاب 
مارتن لينغس 085ذا هذا202 الذي عنواته طإاعتادع»1 عط كه اصند5 اكلا م 
لاالا امع انطباعا جيدا عن هذا العالم الروحي. كما يمكن أن تكون هناك مؤلفات 
أخرى مشابهة كتبت عن متصوفين آخرين فيما بين اسطنبول ودلهي. وهناك مثال 
مثير يتمثل في #حركة الإيمان" في الهند التي أسسها مولانا إلياس في عشرينيات 
القرن العشرين؛ وربطت الأصولية المتشددة بالممارسات الصوفية. كما توجد 
الحركات الشعبية الصوفية في مختلف أجزاء العالم الإسلامي. 


المريدين 


(1969) امهنا عانلل ناا عطا سا صمتعنكنخ] تلن ,تغط .ل .م 
(1970) نأمله1! أمرعةآ دا تصناذا «تعيرنة3ا دمعرمالق 
والكتاب الأخير يتضمن بعض الإحصائيات المنيدة والمعلومات العامة. وللاطلاع على تكوين الفرق 
الصوفية في العصر الحديث انظر: 
(1978) خنه أن اتاكها أعطاصذ! - وبسن] عتج ولسن1 نعضم1 عن لمخر 
وانظر أيضاً المقالات المتعددة لنفس المؤلف. كما أن هناك دراسات متعددة تم تأليفها حديئا في 
الولايات المتحدة عن إدارة ونظام مقار الطرق الصوفية الهندية والباكتانية. لم يمكن التوصل إلا إلى 
قليل مطبوع منها. 
)١(‏ بالسبة لتركيا انظر: 181121 صفمعكا ,سا مط عر انتآ عنرلن5 نك عطاععل8 .التعكوة مطتصدد 
.1 كان المؤلفون الأربعة الذين كتبوا عن حياة شيوخهم الصوفيين معروفين في تركيا من خلال 
دراساتهم الخاصة عن التصوف في تركيا ومن خلال قصصهم القصيرة المصبوغة بصبغة صوفية شديدة. 
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وقد انتقد محمد إقبال اتسلط المشايخ» والرجعيةا أولتك المعروفين ب 


«المشايخ الصوفيين؟ في شبه القارة الهندوباكستانية أكثر من مرة”'". وتبين الدراسة 


9 


و 


وحدة الوجود الهيجلية والخاصة بابن عربي أيضاً إلى ما بدا له أنه الإسلام 
الصحيح. واعتمد في ذلك على ميراث المشايخ الكبار في التصوف المبكرء كما أن 
تناوله للحلاج الذي تعرف على أعماله من خلال ل. ماسنيون يبين رؤية غير عادية 
لظاهرة الصوفي المتحمس الذي حصل على خبرة يستطيع أن يصل إليها كل 
مؤمن. إلا أنها بعيدة عن المتقين العاديين لأنهم لم يتمسكوا إلا بظاهر الوحي دون 
أن يتعرفوا على روحه. كما أن التجاذب بين النظام الصوفي التقليدي» وتفسير 
العوامل المثيرة في التصوف المبكر تفسيرا جديدا شديد الحماسة يعتبر من الجانب 
المثير في فكر إقبال. ولغته الرمزية مصبوغة إلى حد بعيد بالرمزية الصوفية» مثله 
في ذلك مثل معظم الشعراء الأتراك والفارسيين والأرديين. ورغم احتقاره الشديد 
للتصوف المهيج لعاطفة الحب و"المتحدث عن الآخرة فقط» الذي كان يعتقد فهمه 


الدقيقة لأعماله أنه قريب جدا من صوفية العصر الكلاسيكى ؛ فقد تحول إقبال عن 


من أبيات حافظ الجميلة؛ إلا أنه استخدم هو نفسه في شعره نسيج الرموز الصوفية 
بأكمله؛ إلا أنه غالبا ما كان يفسرها تفسيرا جديدا. 


0 70 5 5 :1 
غالبا ما يعدون من المجدفين الملحدين اللادينيين لا يمكن فهمهم فهما صحيحا 
دون المعرفة الدذقيقة بالميراث الصوفى. ويكفينا مثال واحد هو ميرزا غالب رت 

649 الذي غالبا ما كان يعتبر ملحدا أو «نصف مسلم؛ (طبقا لدعابته الشخصية). 

إلا أنه يقف فى أعماق تراث مدرسة دلهى فى التصوف» وينطيق نفس الشىء على 

المصلح الإسلامي في الهند سير سيد أحمد خان (ت .)١18418‏ 

)١(‏ يبين كتاب محمد إقبال (1908) فتؤرعظ دأ وعلقق طم ناءاة له امعمممهو!ء2(] 1116 ين مؤلنه في صورة 
ممشرى تصوف الوحدة الشاملة ومؤمن بصورة العالم عند هيجل » والتي تحول عنها بعد ذلك بغترة قصيرة 
ويحتوى كتاأبه 15[21/11 ها أطمنا10 كاه كر زاع8ه "أت ومتاننتاعوومنظ عط ده ومتراعم] عاذ رؤيته 
الحماسية الجديدة للعالم؛ والتى عبر عنها منذ عام ١915‏ في شعره الفارسي والأردي. انظر أيضا: .6 
(1903) عرحاملا واعاءطت :اعصستتكت5 للاطلاع على تحلبل ذلف. وانظفر كذلك: حافظ مالك في 
الكتاب الذي نشره بعنوان: .(1971) صفاكتطنط اه تعطمومائط” - اعن:] .لفطق1 لمفستسمطساح 


كك 


إن الاهتمام المتزايد بشخصية الحلاج في العالم الإسلامي في العصر 
الحاضر يبدو علامة واعدة على استمرار أفضل التعاليم الصوفية ‏ مع البعد عن 
التصوف الفلسفي الماسخ وملطة المشايخ الخطرة ووحدة الوجود الجامدة. ويرجع 
الفضل في إيقاظ هذا الاهتمام إلى عمل ماسنيون العظيم. بالرغم من أن تراث 
الحلاج كان موجودا على مر القرون في الشعر الصوفي؛ فقول غالب في بيت شعر 
مبينا أن المكان الذي يمكن كشف سر الحب فيه ليس المنبر بل المشنقة يمكن أن 
يعود إلى السنائى. كما أنه كان يتكرر كثيرا على لسان الشعراء الفارسيين والأرديين. 
كما كان ومت لني الذين يسعدون بعقوبتهم بالمشئقة والحبل (وتلك أيضاً 
صورة تقليدية) رمزا أثناء حركة التحرير الهندية وحتى بعد الحرب العالمية الثانية 
للذين كانوا على استعداد للتضحية من أجل مثلهم ‏ دينية كانت تلك المثل أم 


ا ١‏ 20 
إيديولوجية 2. 


إن تصوف الحب والمعاناة الذي يعلم الناس أن يحيوا رأن يموتوا من أجل 
هدف ليس راجعا إلى خصاصة أنفسهم ربما يعتبر اليوم أهم رسالة في رسائل 
التصوف. ويبدو لبعض السالكين أنه من الأسهل ربط الموقف الصوفي الفلسفي 
بالرؤية الثقافية الحديثة للعالم. أما غيرهم فسوف يجدون العبودية في أبسط سماتها 
الظاهرية وكذلك الجانب العاطفي للتصوف أكثر جاذبية. ويقول فيزي» شاعر بلاط 
السلطان أكبر: 

لد دمر كعبة ١‏ لحجاج ؛ 

ويرى مفسر فرنسى حديث لظاهرة التصوف أنه من الظلم تدمير القبة التي 
التقت عندها كثير من الأرواح البسيطة بسندهأ الروحيى”". 

إن للمرء أن يوافق على هذه الأفكارء أو أن يرفضها من أجل تصوره عن 
العالم المتمدن ‏ أي من أجل دين خال من كل هذا الكم الهائل من الأولياء الذي 
)١(‏ كارن الأمثلة في : (1975) عالءئزنا عطءساطفه عطعداووممعع اعت :اعسستكن5 .4ء وكذلك الدراسات 

المتعددة لنغى المؤلفة عن حياة الحلاج. 


(5) 33[1 .ثى ,فاضتهد دعل عالنت) عا :معتابروفم عط شت 


1ك 


يختفي بمجرد ظهور شمس الحقيقة» كما تختفي النجوم عند مطلع الفجر ‏ إلا أن 
هؤلاء الذين عايشوا ”ليل الروح المظلم» يعلمون أن الشمس سوف تظهر في يوم م 
في منتصف الليل» وسوف يكتسب العالم بهاءً جديدا. 

وتلك الخبرات لا يمكن البوح بها على حقيقتهاء كما يقول ابن عطاء. 

إن سَألَنَا الناس بلغة دارجة أجينا بإشارات كلها أسرار وألفاظ مبهمة» 

لأن لان البشر لا يقدر على الإفصاح بمثل هذه الحقيقة السامية» 

التي هي فوق طاقة البشر. 

أما قلبي فقد عرفها وعرف الغيبة التي غمرت كل أعضاء جسدي. 

ألا ترى أن هذا الإحساس يحبس الكلام كما يُسكت العالمٌ الجاهلٌ”''. 

و"إذا رأيتم الصوفي يتكلم على الناس فاعلموا 'نه فارغ»”". 


)0( بعد بحث مضن لم نستطع العثور على النص الأصلي كلام ابن عطاء الله الكندري» ولم تذكر المؤلفة 
المرجع الذي اقتبست منه هذا الكلام» فقمنا بترجمته ترجسة معنوية نرجو أن لا تختلف في اللفظ كثيرا 
عن كلام ابن عطاء (المترجم). 

(؟) (الكلابازي :)١44‏ وترجمة الاقتباس كما أوردته المؤلفة كما يلي: «إذا رأيت الصوفي يتحدث إلى 
الناس فاعلم أنه فارغ' 


ل 


ملحق- اد 
رمزية الحروف في المصادر الصوفية 


إن من أهم ظواهر لغة الصور واللغة الرمزية في التصوف التي بدونها 
يستحيل فهم كثير من الكتابات لهي ظاهرة رمزية الحروف والأهمية التي يعلقها 
المرء على المعنى الصوفي لكل حرف. بل وعلى فن الكتابة بوجه عام'"". 

وكل مسلم يقر بالأهمية القصوى للأبجدية العربية؛ فهي الأحرف التي 
أوحيت فيها كلمة الله الخالدة. والقرآن يبين أنه لو كان البحر مداداء وكانت كل 
التسمان أقلاها" لما كان ذلك يكف لله كلنيات الشولن" ".وها أكس ساكان 
الصوفية يرددون هذا التصريح القرآني كلما أرادوا أن يصفوا العظمة والجمال 
والكمال الإلهي. وواجب على كل من اعتنق الإسلام أن يتعلم الأحرف العربية. 
فإنها هي وعاء الوحيء ولا يمكن التعبير عن أسماء الله وصفاته إلا بواستطها؛ ومع 
ذلك فإن تلك الحروف مختافة عنه. فهى احجاب المغايرة» الذي يجب على 
الصوفي تخطيه. أنه رما وانلد الجن ارت تقبو سل بالا أبيور ا شويع فتن 
الأصنام. كما يقول النفري؛ إنه يعبد نفسه. بدلا من أن يكون حيث لا حروف ولا 
أشكال”"/. 


ومن عهد مبكر جدا اكتشف الصوفية المعنى الخفي الكامن وراء كل حرف؛ 
ومجموعات الحروف المتفرقة الواردة في 49 سورة من القرآن قد ألهمتهم 


بتفسيرات مجازيه مدهشة. ومعظم روس الصوفية قد اعاروا هذا المرضوع 


)١(‏ انظر . (1972)- 1942) اكننع مك5 عتاعمتصيواةا :اعسناسكا احدضظ ومناك عدد لا ان به م الكتابات 
عن فن الخط الإسلامى ظهر فى الخمس عشرة منة الماضيقف انظر : /(لأمنتتوتللت) تاعسستن5 .لم 
(1984) عتنالنات عألمنل؟] لالد والكتاب به قائمة بالمراجع. 

)١١9 (كارن: الكهف‎ )١( 

* ناك اختصار خاط . ! ذا إلك؟ 

(9) (هناك اختصار خاطى: لمر جع هد الكلام) 
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اهتماماء وحتى في أقصى المناطق الحدودية من العالم الإسلامي ‏ مثل إندونسيا - 
قد ظهرت مخصوطات بها تأملات حول رمزية الحروف. ومن تلك التفسيرات 
الصوفية لحروف الأبجدية العربية طور الصوفية لغة سرية»؛ ليستروا بها عن العامة 
افكارهم. وخير مثال على ذلك هو ما يعرف بلغة «بلبيلان» التي شغلت المستشرقير 
منذ زمن طويل”''. حتى إن مفكرا في قمة التحضر مثل السهروردي المقتول يحكي 
أنه تلقى تعليما في أبجدية سرية كي يتمكن من فهم أعمق معاني القرآن!"". 

بل وفي عصر ما قبل الإسلام كان الشعراء يقومون بمقارنات بين مختلف 
أعضاء الجسد وبين الحروف - مقارنات أخذها فيما بعد شعراء الإسلام فأعادر' 
صياغتها. وشعر العالم الإسلامي يكاد يستحيل فهمه وتذوقه حق الفهم وحق 
التذوق دون معرفة دقيقة لتفسير الحروف. 


والصوفية كانو! يشعرون بأنه اليس من حرف إلا ويسبح الله في لغة ما0””) 
كما قال الشبلي. ولذلك فإنهم كانوا يحاولون أن يبلغوا من درجات الفهم أعمقهاء 
كي يفسروا الكلمة الإلهية تفسيرا «صحيحا'. والما خلق الله آدم أعلمه بهذا السرء 
لم يعلمه أحدا من الملائكة"”*'. غير أن الصوفية لم يقنوا عند حد التلاعب بصور 


الحروف وأشكالهاء بل غلب عليهم الاسترسال في التأملات السرية. وتلك 
النز عات تظهر جلية منذ العصر المبكر واستوت على سوقها في باكورة القرن 
العاشر عند الحلاج. 


ويقال إن «الجفر» أول من طوره جعفر الصادى الإمام السادس عند الشيعة 


والمفكر الذي ذكرنا دوره بالنسبة إلى الصوفية المبكرة آنفا'”'. والجفر هو عبارة عن 


)١(‏ .2 .ل3ا .(1905) عانسمتائاك عسموعطام اطاظ نا عل وسائكهم ماتقجطن تخد دعل عسعد امت اأعطعماقا ع8 
0 علط وانظر أيفا: معطءوتحصهادز عل عساممانا ععل كسمن حعدك ك1 كتسعمنا تمعاعأعلاه0 متفموا 
(1872) انوا : ركذلك (1958) عتندمرما لع نكتزالا كنمكسة) 2 وطق اللننجيلنة كم 

.195© السهروردي المقتول : .(1970) نوا دعويان1) الجزء الأول» ص‎ )١( 

 )*(‏ (65[ اما لإلا) 

(:) قارن: .لتنا عل صعالعطعولسد!! معطعولاعتت لسن معاعدزهومعم .معطععتطاضه عزدا اأعمناظ .© 
2 .5 .1 .84 ,(1865 - 67) دعزلالا ده عاعطامتطاطات ا 
(3) 116110 أناكلاتةا عفاننا11735 هغل عل ملاوتصطتت) عسولت| مل وعمنفاره كنا علا مللئددة[ :مممعادكنلط ا 


1 5 .ر1928) 


ليق 


تأملات عن أحداث حاضرة 0 مستنتجة من توليفة حروف أو أرقام. قد 
تحول في كثير من الأحيان إلى التنبؤ وقراءة المستقبل. وإذا ما عد المرء كلمات 
صفحة من القرآن فأحذ بالقيمة العددية لها فقد - عن أسماء معينة وأماكن. 

تماما كما كان في معتقد تفسيرات المسيحية للأحداث ريخية من القيمة العددية 
لكنمات الإنجيل. وخاصة ما كان منها وحيا. رمن 5-0 ألا تحسب تلك 
الحركات القصيرة التى هى غير محسوبة ضمن الأبجدية العربية. ومن هذا المنطلق 
تطور أيضاً فن «التأريخ»؛ فقد حاولوا التعبير عن تاريخ حادثة ما بكلمة لها معنى 
تامء فكلمة :هو" التى تساوي العدد ١١‏ هي تاريخ وفاة النبي. وقد استخدمت آيات 
قرآنية بكاملها في التاريخ. وقديما كان هناك كتاب يؤرخون لكتبهم بعناوين» مثل 
لباغ وبهار' (حديقة وربيع). وهي تساوي 11711اه, 


وتلك النزعة التي نجدها في الصوفية المبكرة قد طورتها فيما بعد فرقة تعرف 
باسم الحروفيين؛ أي المشتغلين بالحروف. ومؤسسها هو فضل الله الأسترابادي 
الذي كان قد أعدم بسبب زندقة أفكاره. وكان له أتباع من شعراء وكتاب فرس 
واتزالذية كان من ابرزهيو: الشاعر نظام ذلك الشاعن التركن كان يعس عن انكان 
الحروفيين في اشعاره بخماسهء مخلوطة بأفكار صوفية عميقة ١‏ مقلدا الحلاج تقليدا 
يجذب الانتباه» وقد أعدم مثل شيخه عام ١1١1/‏ بطريقة بشعة. وإن الكلمة هى عند 
الحروفيين أعلى درجات التجلى الإلهى. وهى يكشف عنها الحجاب كذلك فى 
وجه الإنسان فيصبح قرانا جلياء أي يصير كتابة تتجلى من خلالها الأسرار الإلهية. 
وكان فضل الله يول بأن أدم قل تلقى تسعة حروفء وإبراهيم أربعة عشرء ومحمد 
ثمانية وعشرينء أما هو فقد أعطي معرفة اثنين وثلاثين حرفا (وهي النسخة 
الفارسية للحروف العربية بزوائدها الأربعة). وأقواله تعم فيها الصعوبة لتفاوت 
تغسيراته. أما أعجب نظرياته فتقول بأن الحروف ممثلة في الوجه الإنساني. فإن 
الألف هي 'اخط الاستواء» الذي يقسم الوجهء وهي ‏ على غير المعهود ‏ لا تشير 
إلى الله بل إلى على. و«الباء» إشارة إلى شهداء الشيعة الأربعة عشر المغلومين. 
وهي تتجلى في الجانب الأيسر من الأنف» وهناك صور كالتي يعم استخدامها في 
الزوايا البكتاشية تدل على أسماء الأئسة. أو غير ذلك من توليفات كلمات مقدسة 


فت 


على أشكال وجه الإنسان”'. وحتى في الهند يشيع القول بأن «على مكتوب في 
الوه وين القن 

وتصور وجه الحبيب كمخطوطة قرانية رائعة صورة يكثر وجودها كذلك خارج 
دوائر الحروفيين. الوجه يشبه قرآنا جميل الترصيع» والإنسان نسخة كاملة من اللوح 
المحفوظ الذي قدرت فيه الحكمة كلها والجمال. وتطور ذلك التصور الفني في الشعر 
اللاحق كما كان عند بديل (ت )١175١‏ فى الهند المعروف بعلاقاته بالدوائر الصوفية - 
لوو قدو يظير سا كان قوط ناك من عسو اق الوتى : الجديل لم رعلة رمت 
ع لي ل ار 

وإلا لكان الشعراء متفقين على ما كان سائدا من معان عند الشعراء 
الهندوباكستانيين في الحقب المتأخرة. على غرار ما يأتي: 

وجهك مثل نسخة قرآن بلا تصحيف وبلا خطأء 

خطها من مسك قلم القدر 

عيناك وفمك آيات ونقطة وقف (في القراءة). 

وحواجبك المدة (لمد الألف) 

والرموش علامات إعراس؛ والحسنة والشامة 
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نقاط وأحرف 

والتشبيهات المستخدمة هذه تشبيهات مشهورة. والحواجب المزججة غالبا ما 
تشبه ب اطغرى»ء وهى فاتحة الأعمال الكتابية المعتمدة. وكان الشاه إسماعيل أوك 
من اقترض الشعر التركي من الحكام الصفويين ‏ يشيهها ب «البسملة». وهي قول 
يسم الله؟. والهم الضيق كان يضرب له بال اع" مثلا؛ بما أنه أضيق الحروف 
العربية. والأعين “ص' (حيث تدل بشكلها الذي يشبه اللوز على ذلك)؛ أو «ع» 
(بسا أن لفظها يئترك فيه كل من العين الباصرة والعين الأبجدية): وخصلات الشعر 
المجعدة هى الحروف الطويلة المتهادية. 


)١(‏ قارن: 810 ملحق ؟. 
(؟) محمد ناصر عندليب: الاي عندليب؛ الجزء الثانى. ص 144*. 
(5) مير علي شير قانع : مقالات الشعرا (1991): ص 44. 


فث 


وهكذا كان بإمكان الشاعر أن يكتب أشعارا كاملة عن الحروف أو من 
الحروف على نحو ما تبدو له فى وجه الحبيب. وبعض تلك الكلمات لا نتذوق 
نحن بلاغة التلاعب بلفظهاء وذللك سفاكون مقي الشابة نلف النف فين 1 الشفة 
العنيا بالخط الكتابي الأسودء يك إن كلم حل العربية تستخدم لكلا المعنيين. 
وحتى أكبر مشايخ الصوفية أنفسهم لم يترددوا ف فى أن يرو افي الخط الأسود في 
محبوبهم 5 اليد الإلهية؛ لخور يل لقن الها عا أن يدعوا بأن جمال 
«الخط' الذي على خد من أحبوا من الغلمان أشبه بختم النبوة: الذي يمحو كل ما 
كنت سواه هن قبل"'2."ومرة تحدلة الروس عن اقرآن القلب0 (مشحت :ول): إذا نا 
الحبيب ألقى على تلك المخطوطة مرة نظرة «بدأت علامات الإعراب ترقص» 
والأجزاء تدك راقصة بالأرجل:2"0. ومعين رمزية الحروف تلك يكاد لا ينفد. 

ومن المواضيع الرئيسية في الأخبار القرآنية موضوع «اللوح المحفوظاء 
الذي كتبت فيه منذ الأزل أقدار البشر. والقلم الذي كتب تلك الأقدار يذكر مرتبطا 
به. نعم» إن قلم الأزل أصبح هو المصطلح المتعارف عليه في الشعر الإسلامي» 
وخاصة في القاصائد الصوفية: حيث إن كل ما يحدث مكتوب بتلك الآلة ولا 
يمكن تغييره»: فكما يقول الحديث «جفت الأقلام". وبهذا كان باستطاعة الشاعر أن 
يتخيل بأن القلم قد خط قدر المحب بالخط الأسود «بخت سياه كربهت» (الخط 
الأسودء ويطلق في الفارسية أو التركية على سوء الحظ)؛ أو استطاع أن يقول بأن 
القلم لم يختر من أنطولوجية أصناف الجمال سوى هيئة الحبيب» فخط صورته في 
لحظة الخلق في قلب المحب. وكان بإمكان الشعراء أن يشتكوا بشتى أشكال 
الشكوى بأن خط القدر كان مائلاء لأن القلم كان سنه أعوجا. 

ومن ذلك التصور بأن القدر مكتوب في اللوح المحفوظ كتابة باقية انبئقت 
تعبيرات إسلامية للقدرء مثل "المكتوب» باللغة العربية» و١سرنوشت»‏ أو اذاه 
2 بمعنى «المكتوب على الجبين» بالفارسية والتركية. لأن القدر مكتوب على 
وجه الإنسان. والسرية د انح لي في لطبت ين اباك الشعر بأنهم قادرين على 
أن يقرأوا للإنسان كتاب قدره من عنوانه المكتوب على وجهه. والخطوط المنتحوية 


)١(‏ (ديوان العطار 87؟) 
(؟) (الديوان 16م؟؟) 


يفت 


في جبين الإنسان تقدم بالطبع لكلف الصووة زسيها كمخان ”نتن للشعراء: أن 
يمتدحوا من كان بإمكانه أن يفهم من الخطوط المعقدة على الجبين محتوى الرسالة 
لذن لأ تال معلقة 

وأولياء الله حقا هم من يقرأون في هذه الدنيا كتابة القذلب من لوح الجبين 

كما قال الشاعر الفارسى الباتانى خوشهال خان ختاك فى رباعية له. وتلك 
الصورة واسعة الانتشار في شرق العالم الإسلامي. 

أما القرآن فإنه لا يتحدث عن قلم القدر وعن اللوح وفقطء بل كذلك عن 
الذنوب التي نسود الصحائف التى تسلم في اليد يوم القيامة. وهناك طريق لتطهير 
كتاب الذنوب. ألا وهو البكاء؛ حيث إن الحبر في الشرق عموما يقبل المزج 
بالماء؛ ومن هنا يمكن للصفحة المكتوبة أن تمحى ‏ إن تطلب الأمر ‏ بالماء. 
وعلى هذا فإن ماء الدموع الذي كثر ثناء الصوفية عليه قد يمحو "«حبر» الذنوب 
السوداء؛ فإن الله يحب دموع البشر''“. والندم ينقي كتاب العمال؛ وتلك الفكرة 
كررها متات الشعراء من أهل التقوى في صور عديدة. 

والشعور بأنه ما من مخلوق يستحق النظر إليه قد يعبر عنه بصورة 'محو 
الصفحات»؛ فقد قال الشاعر نظامى ‏ والاقتباس من البجامي”" : 

كل ما كان من لطائف النجوم 

أو أصناف غيبيات العلوم 

قرأته ودرست أوراقه 

فلما وجدتك محوت الورق. 

والانشغال بكتابة الكتب غير الدينية وقراءتها أو حتى التدقيق في صعاب 
المسائل الفقهية أو لطائف الخلافات النحوية هو عند الصوفية تسويد لصحائف 
الأعمال. أو بمعنى أبسط يعتبر من الآثام. 

إلا أن المتصوفة قد خاضوا في جانب آخر من جوانب رمزية القلم؛ ألا وهو 
)١(‏ (نفحات الأنس 594) 
(؟) (نفحات الأنس )86١8‏ 


5/ا 


الحديث المشهور القائل بأن «قلوب العباد بين إصبعين من أصابع الرحمنء يقلبها 


كيف يشاء:” . 


وهذا الحديث يذكر بعمل الكاتب يمسك قلما يكتب خطوطا مفهومة أو 


مبهمة. فإن القلم لا إرادة له. بل يتوجه حيث يوجهه الكاتب: 

لحن كلم كيل كادي 

لا نعلم أين نذهب 

كما قال الرومي حيث أورد كذلك حكاية بأن جماعة من النمل مشت على 
مخطوطة ففقدت رسمهاء فبدا لها وكأنه العيسلان والنرجس. إلى أن اكتشفت بأن 
ذلك الريدع ان تضدرة القل + مل الله لذبل الرزوع الح صر كيت القن“ 
وتلك حجة جيدة للعمل الإلهي الذي يعرب عن نفسه في الأسباب الثانوية؛ ثم 
ينظر إليه على أنه عمل الإنسان نفسه. وقد احتج الغزالي بمثل ذلك. وحديث القلم 
قد كان مصدر إلهام لشعراء إيران وغيرها من البلدان؛ كانوا يرون الناس أقلاما 
يستخدمها الرسام البارع لإحداث صور وحروف على مثاله لا يدركها القلم. وشاعر 
الهند الإسلامية الكبير ميرزا غالب قد افتتح ديوانه الأردي بسطر يعبر عن شكوى 
الحروف من متدعها: 

الرسم: أهو يشتكي فنانا جسور اليد؟ 

كل خط لابس وكل صورة لباسا من الورق 

فكل حرف له الباس من الورق»: وهذا يعني أن كل حرف في اللغة الشعرية 
التقليدية يرتدي قميص المدعي لدى المحكمة كما كان ذلك شائعا في العصور 
الوسطى. ولأن الحرف لن يبرز ظاهرا إلا إن كتب على رقائق راسخة. وخصوصا 
من الورق. فإنه يرتدي قميصا من الورق وسوف يصير بذلك حسب رأي الشاعر 
مدعيا يشتكي من أن الخالق خلقه في شكل قبيح. أو لكونه مكتوبا على ورق 


)١(‏ رواه مسلمء وقد ذكرت المؤلفة الحديث بلفظ مختاف : (قلب المؤمن بين إصبعين من أصابع الرحمن 
يقلبه كيف يشاء)ء وقد اثرنا استبداله باللفظ الصحيح. 
(5) (المثنوي 5: 3057 091) 


يك 


سسى عه أو لأنه وضع في صحبة حروف لا يحبها'''. كما أن تشبيه الحروف بالناس 


ذوي الصفات المختلفة كان فكرة غير نادرة الوجود لدى أساتذة فن الخط. 

والقلب الذي يشبه القلم قد أجبر على كتابة كل فنون الخط. وهو يسير يمينا 
ويسارا بلا مقاومة. ومن إحدى عجائب القلم أن لسانه وحتى رأسه لا بد أن يقطعا 
(لأن الخطاط لا بد وأن يحف القلم بقواعد محددة). وهكذا أصبح القلم رمزا 
للصوفي الذي لا يجور له أن سو بسرة» والذي «ايتحدثث باه لسان». وقد ركر 
الذي 'يتحرك على لوح العدم بلسان مقطوع!"': 

إن قلت لي: «سأقطع رأسك» 

سيوف أسير :على رأسى :سعيذا مثل:القل0؟) 

وهناك شعراء آخرون كانوا يحبون تشبيه أنفسهم بالقلم الذي يبكي طوال 
النهار بفضل ١حظه‏ الأسود؛. أي لأنه يغوص فى الحبر الأمود. 

3 3 5 0 ٠ عا‎ 5 . . 

وفي إحدى غزليات العطار ١‏ يرتبط القنم يحرف النون حيث يشير الشاعر 
إلى أوائل سورة "ن» في الآية "نون والقلم». والشاعر يريد أن يمشي برأس مقطوع 
وأيد وأرجل ممدودة مثل حرف النون المشتدسر: والنون هو أيضاً «الحوت»» وقد 
اهتم الشعراء والصوفية بالتفاسير المختلفة لبدايات تلك السورة. وتعود إلى الرومي 
إحدى أنكه تلك التفسيرات: 

على شط بحر الحب رأيت يونس جالسا 

فألته «كيف حالك؟1 

فأجاب على قدر حاله قائلا: 


افون البحر كنت طعاما لحوت 


)١(‏ (1978) تارك أت ععسمدطل له :امسستطن5 .م انظر الفصر الثالث من الكتاب مترجما في: تلط 
5 .5 ,(1971) ودضاء للا وعل عوملاا .ع5 عمل عومبلاز 

(؟) (ديوان العطار *50) 

(*) (ديوان المطار 9048 *) 

(؛؟) (ديوان العطار )2١1١‏ 


كلا 


فانثنيت مثل حرف النون 
حتى أصبحت ذا النون)7") 

وإن الصوفي الذي ابتلعه حوت «العدم! مثل النبي يونس؛ (كما ذكر الجامي) 
ثم قذفه على شط الانفصال يشعر بعد تجربته مع سمكة ال «النون؛» أنه مثل حرف 
النون بلا رأس ولا أعضاءء ثم يصبح مثل "ذي النون» شيخ الصوفية في العصور 
الوسطى. 

والحروف الموجودة في أوائل تسع وعشرين سورة من سور القرآن قد 
ألهمت المتصوفة بعضا من الأفكار المسلية العجيبة. وقد أثارت حروف ”الم» في 
بداية سورة البقرة اهتمام المفسرين بشكل خاص. فإذا قرأها المرء باعتبارها كلمة 
تكون "ألم»: كما قال بذلك بعض الشعراء المتأخرين» الذين هيجهم الألم لتذكر 
ألف قد المحبوب ولام خصلته وميم فمه. غير أن الحروف الثلاثة يمكن تفسيرها 
بالطبع تفسيرا صوفياء فتشير الألف إلى الله والميم إلى محمدء واللام إلى جبريل 
باعتباره رسولا نزل بالقرآن من السماء إلى الأرض. ويقول الرومى إن: «حروف 
(الم) و(حم) مثل عصا موسى»”"'؛ إنها تمتلئ بالسمات العجيبة لمن يعرف 
أسرارها؛ ونفس الكلام يمكن قوله بالنسبة للطاء والهاء في أول سورة طه التي 
فسرهما السنائي كما يلي : 

من حرف الطاء رأى كل طهارة 


ومن التاء شيد كل 0 


ويدل حرفي «الطاء؛ و”السين» في بداية سورة النمل على الطهارة والقوة 
المتحكمة» كما يرى بعض الصوفية. والحرفان يشتمل عليهما عنوان أحد أهم 
الكتب التي تمخض عنها التصوف المبكرء وهو كتاب الطواسين للحلاج؛ وقد 
أقتبس عنوانه محمد إقبال» الذي أبدع في كتابه "جاويد نامه» )١477(‏ بابا بعنوان 
ااطاسين النبى» عن رحلته الروحية فى أفلاك السماءء وهو يتحدث عن منازل الجن 
ن كلك القمر: 


)١؟4107 (ديوان الرومى‎ )١( 
00 1*151:5 (المشوي‎ )5( 
(حديقة الحقيقة 53 8؟)‎ )5( 


/ا/ا 


وبينما كان بعض الصوفية يشبه أعمال البشر بعمل القلم كان يرى المتأخرون 

ن الصوفية الفارسيين سر التوحيد الشامل في العلاقة بين الحبر والحرف. وقد قال 
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إن الحروف التى تكتب بالحبر ليست لها وجود في شكل حروف». لأن 

الح وفك تداك القكان تأخذ معان مختلفة طبقا لعادات استخدامها. إنما 

الموجود الحقيقي هو الحبر لا غيره. ووجود الحروف ليس في الحفيقة سوى 

ع ا الذي يعتبر الحقيقة الوحيدة الشاملة التي تتجلى في 

أشكال كثيرة من خلال إعادة تشكيل نفسها. وعلى المرء أن يجد فى نفسه 

العين التي تبصر حقيقّة الحبر الواحدة: وليتعرف على الحروف باعتبارها 

إبداعات كثيرة مصدرها الح 0 

أما معظم تأملات الصوفية فقد كانت منصبة على حرف الألفء أول حروف 
الهجاء؛ وهو يكتب في شكل خط رفيع بشكل رأسي يشبهه الشعراء بالقد النحيل 
للحبيب» كما عبر حافظ عن تلك الفكرة قاثلا: 

على لوح القلب ليس سوى ألف قد حبيبي 

ماذا أفعل. ومعلمي لم يعلمني حرفا سواه 

وتلك فكرة يعبر عنها حافظ. وهي فكرة معروفة لدى كل الشعراء. وأبياته 
تلك يمكن تفسيرها تفسيرا صوفياء فالألف بقيمته العددية التى تساوي واحدء 
وبانفصاله وكثرة ورودهء قد أصبح هو الحرف الإلهي بلا منازع. ومعرفة الألف 
تعني بالنسبة للصوفي معرفة وحدة الله وواحديته» ومن يحفظ هذا الحرف في 
ذاكرته لا يحتاج إلى تذكر أي حرف آخر أو أي كلمة أخرى. فكل الخلق كامن في 
حرف الألف. إنه كما قال سهل التستري: «الألف أول الحروف وأعظم الحروف 
وهو الإشارة في الآلف. أي: الله الذي ألف بين الأشياء وانفرد عن الأشياء»”". 
وقبله قال المحاسبى : #عندما خلق الله الحروف أمرها بالطاعة؛. وكانت كلها عنى 
صورة الألف: إلا !السام على الك ولصو الى علق اهار قد 


1. .سصسهاذا صا عمتطلصتط1 لمعتسترطجماء ك8 [ه عسأعنماك عتفحظ عطلآ ننمتيدا‎ 5.66 )1١( 
(؟) (اللممء 6م)‎ 
زفية (166 ورلسلم)‎ 


يفف 


انتكي] القترى علللة الفكرة فكاة عرعن أن الخر وك ابوس الألنك مريفنة ".قار 
أن المحاسبي يشير بقوله «على صورة كذا؛ إلى الحديث القائل إن الله خلق آدم 
'اعلى و فاللألف هو الحرف الإلهى. وكل الحروف التى تساوت عه فى 
البداية فقدت شبهها به بسيب عصيانها مثل آدمء كان قد خلق على صورة اللهء فلما 
عصى فشد طهارته الأولى. 

وقد أخذ العطار تلك الفكرة وبين كيف نشأت الأعداد المختلفة من حرف 
الألف بقيمته العددية المتمثلة في رقم اواحد»» وكيف نشأت الحروف منهء فقال: 

عندما انحنى نشأت دال» ثم نشأت الراء بانحناءة أخرى» وعندما انشى طرفاه 

شا ناء وعندما أخذ طر فاه شكلة سشكا نغنات نون. وبنفس الطريقة نشأات 

كل الأشكال المخلوقة على اختلافها من الوحدة الإلهية”". 

والألف هو حرف الأحدية؛. وهو فى نفس إلوقد حرف التعالى. ولذلك فإن: 

تجدها فى أللف د80 

ولا يكاد يوجد في العالم الإسلامي من تركيا إلى أندونسيا شاعر شعبى 
واحد لم يتناول هذا الموضوع. فيهاجم ضمنا علماء الكتب الذين ينسون المعنى 
الحقيقي لأهم الحروف. ويملؤون بدلا منه صفحات كتبهم التعليمية بمداد أسود. 
والألف عند روزبهان البقلى تعنى التوحيد المطلق؛ وتدل الصوفى على «عين 
الجمع)! 7 ولأن الألف طاهر وخالى من التعديلةدت 200 يمكن اعتباره رمرًا لأهل 
الروح الطليقة من المتصوفين حمقا الذين وصلوا لحال الاتحاد 0 الؤله. كما ان ال 
67انن:ة؛ وهو الصوفى الكامل بالتركية»ء مثل حرف الألف الذى هو «علامة 
الشهادة»”", 


(1) (66ل نتوزسل) 

(؟) الحديث ضعيف (المترجم) 
(5) (أغترنامه 8©5) 

(1) (ديوان يونس إهره) 

(45) (شرح عطحات 41) 

() (المشنوي 5: ؟511) 

(0) (يوئن إمره 57154) 


ا 


وهناك تفسيرات أخرى لحرف الألفء فقد اعتبره البعفى حرفا من حروف 
الشيطان لأنه رفض السجود لغير الله. وكما يقول الرومي: 

لا تكن عنيدا كالألف 

ولاتكن كالباء وراسيق «وكل لني 

وقد ربط النفري بين حرف الألف باعتباره حرف من حروف إبليس وبين 
النون التي تعني «النفس الأمارة بالسوء». فارتباط كلاهما ينتج عنه كلمة "أناكء 
والتي يشار بها إلى الشر الإنساني المتمثل في قول «أنا». 

وهناك مقال عجيب لمعنى الألف الذي يتكون عند لفظه من ثلاثة أحرف هي 
الألف واللام والفاء» موجود في كتاب يتحدث عن الحب الصوفي كتب في 
منتصف القرن العاشرء ويشير بعنوانه إلى دور الحروف» وهو كتاب «عطف الألف 
المألوف إلى اللام المعطوف». ويشير مؤلفه في الفقرات من 8" إلى 1٠‏ إلى أن 
الألف واحد وثلاثة في نفس الوقت وةنا ره التعاليم المسيحية عن التثليث 
اثر ف للتضوف م انسة لدى النرس دروذلك امتتاع غريت ]له انامغهونه يدقن 
فهمه لأن الاصطلاح الصوفي يفضل تثليث مجموعات الأحوال وخصوصا تركيزه 
على الوحدة المتأصلة بين المحب والحبيب والحبء أو الذكر والمذكور والذاكر. 

وتلك التأملات لم يعدمها التصوف أبداء وتكفي الإشارة إلى تفسير حرف 
الألف لدى أحد كتاب الهند الشيعة الذي حسب القيمة العددية للحروف الثلاثة 
المكونة لاسم حرف الألف كما يلي: .١-!‏ ل-0”. ب-80-١١1ء‏ وتلك 
الأعداد الثلاثة تشير إلى تثليث التوحيد لدى الشيعة». والذي يعبر عنه بالحروف كما 
يلي : ١2|‏ (الشه م-0٠1‏ امحمذاء ع-١/‏ «علي»؛ فتاوي قيماتها مجتمعة العدد 
11١‏ 


وتلك التأويلات التي تبدو غريبة على القارئ في بلاد الغرب تشرح جانبا 
مهما من جوانب الشعر الصوفى الذي يمكن دراسته طبقا لبعض الأسى الحديثة 
ذات المضمون الصوفي. والشعر الكلاسيكي مليء بمثل تلك الصرر. ويتميز 
بالأهمية في ذلك ارتباط اللام والألفء مكوئين كلمة «لا» التى تعنى بالألمانية 


)١7414 (الديوان‎ )١١ 
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هك .اتاعنمء فتكرن أول كلمة في شهادة التوحيد ”لا إله....». «وبالرغم من أن 
كلمة 'الا» تتكون من حرفين إلا أنها تعتبر في كثير من الأحيان حرفا واحدا وتتميز 
باحتوائها على مضمون صوفيء فهي كثيرا ما تكون مجازا لتعانق المحبين اللذان 
هما في الأصل اثنان صارا واحدا. واللام والألف في شكل كلمة الاا 0 ما تشبه 
بشكل السيف وخصوصا بسيف علي ذي النصلين المسمى بذي الفقارء أو كثيرا مأ 
تشبه بمقصء فكما يقول البقلي: «لقد أسكتٌ لسان الكلام بمقص كلمة لا70'). 
فالمؤمن لا بد أن يقطع كل ما سوى الله بسيف كلمة الا». أي بأول كلمة من 
شهادة ١لا‏ إله إلا الله». وكل ما خلق محددا بزمان من المفروض أن يتحطم بسيف 
كلمة "لا" البتار. وليس ذلك سوى أول خطوة في طريق المتصوف الإسلامي ‏ 
الذي لا بد أن يواصل بعد «لافء ليصل إلى (إلافق فى "إلا الله" التى تنطق 5 
العربية بوضع ألف قبل كلمة «لا». وغالب - الذي لم يكن بنفسه 0 ولكنه كان 
متأثرا تأئرا عميقا بالتراث الصوفي - يتحدث عن «ألف صيقل' أي "ألف الصقل» 
(وهو طلي المعادن طلاء عالي الجودة)؛ فالمرء إذا ما صقل سيف «لا» صقلا 
جد بعك يتن ب نوين لح سن 3ب فوم ع تي لض الاساكرة 
الله*. ومثل ذلك التلاعب بالألفاظ يوجد بوفرة في الأدب الفارسي والتركي 
والأردي. وكذلك في اللغات الإقليمية؛ في الشعر الصوفي منها وغير الصوفي. 

وهناك تركيب آخر أحبه الصوفية وذكرناه ذكرا عابرا في حديثنا عن النبوة» 
وهو تركيب حرفي الألف والميمء ويقول الشاه عبد اللطيف: 


26 


قبلها ألف 
وتشير الميم إلى اسم محمدء والالف إلى الله. والميم بقيمتها العددية التي 
تساوي 4٠‏ هى كما قال أحد صوفية البنجاب «شال المخلوقية؛. الذي تجلى الله 
من خلاله في شخص نبيه - وفي نفس الوقت كان بالطبع منقصلا عنه. وهناك 





)١93 (شرح الشطحيات‎ )١( 
الشاه عبد اللطيف . رسالو: يمن كليان 45؛ وانظر أيفاً 209 .5 تعمدءن مه متوط :اعستصتط5 .م‎ )6( 


م١‎ 


حديث قدسي يقرل «أنا أحمد بلا ميمة”'' أي «أحده. وحرف الميم هو السر 
الفاصل بين الله الأحد وبين سكن لز بو كيه وقد فهم على أنه تعبير عن 
الدرجات الأربعين للحلول الإلهي. من العقل الكلي نزولا إلى الإنسان؛ ثم صعودا 
بعد ذلك إلى العقل الكلي. أو أن تلك إشارة إلى الأربعين يوما التي على الصوفي 


أن يمضيها في الخلوة المتصلة بالدرجات الأربعين على الطريق رن 

ومنذ زمن العطار يحب الصوفية موضوع «أحمد بلا ميما الذي كثر وروده 
في الأدب الراقي. وكذلك في الشعر الصوفي الشعبي. سواء أكان ذلك لدى 
الأتراك البكتاشيين أو لدى المنشدين من صوفية السند والبنجاب. وعند البكتاشينن 
دعاء خاص تحرف الميم» يسمونته اميم دوسي1ء يشير إلى تجلي نور ا 
ولنتذكر في هذا ا!لسياق تفسيرات أحمد السير يرهندي الجريئة لحرفي ي الميم في اسم 
محمد (انظر ص .)05١‏ 

وحرف الباء؛ وهو ثاني حرف في أحرف الهجاء العربية» مرتبط في الذهن 
بالعالم الحادث؛: وهر يرمز إلى أول عملية الخلق. والباء توجد في ابتداء البسملة 
التي يبدأ بها القرآن. وليس الباء وحدها هي نقطة الانطلاق. بل مع نقطتها التي 
تحتهاء وهى القوة الفاصلة بعد وحذة الألف التامةء ولذلك فإنها استخدمت رمرا 
للنبي أو لعلي؛ الذي قال. كما يقول الشيعة : /أنا النقطة تحت الباء0. كما أن شكل 
الباء (ب) يدل على أن «الله عندما خلق الحروف سجدت الباء؛» كما يقول سري 
السقطى. والباء قد سجدت لأنها تشير إلى عملية الخلق على خلاف الوحدة الإلهية 
المتمثلة في حرف الألف والتى ليس من شأنها السجود. 

وقد وجد السنائي تفسيرا طريفا لشمولية القرآن» فقال: إن القرآن يبدأ بحرف 
اللا كرحو الي بس» أي كفىء ويبين أن القرآن كاف 
جدا للانسان9) 


ومن بين الحروف التى ب يجدر ذكرها حرف الو اوء وهو يشير إلى العلاقة بين 


)١(‏ حديث لا أصل له من الصحة ولا يوجد في أي كتاب من كتب الحديث القدسي أو النبوي (المترجم). 
(؟) (268 ععراة) 
(؟) (ديوان السنائي 09*) 


حك 


الله وبين خلقهء إلى جانب أنه يدل على العطف. وقد كان هذا الحرف أحب 
الحروف إلى الخطاطين الأتراك. 

وواللام في لفظ «الله" هي عند البقلى”") المحبوب الذي يصبح بحبه في حبه 
محباء وهنا تتضح رمزية لفظ المجلالة «الله؛ بلاميها في المنتصف. وقد يكون 
الرومي قد مال إلى تلك التأملات عندما قال في صورة شعرية بسيطة رائعة : 

أفرغت جانبي من كلا العالمين 

فجلست كالهاء جنب اللام في اسم 20 

والهاء قد اختصت باهتمام كبيره وهي الحرف الأخير من لفظ الجلالة 
"الله" وأول حرف في كلمة «هو؛. ومما يتفق مع فكر التصوف أن ابن عربي الذي 
يتحدث كتابه «كتاب الميادئ والغايات» عن أسرار الحروف؛ والذي خصص لذلك 
الموضوع بابا في كتابه «الفتوحات المكية (الجزء الأول ص 5١‏ إلى 87) رأى 
الهوية الإلهية في شكل حرف الهاء في نور وهاج على سجادة حمراء؛ وهي هاء 
تضيئ بين ذراعيها كلمة ١هوه‏ وتنشر النور في كل اتجاه'". وتصور الله بهذا الشكل 
في صورة حرف يعتبر شيئا مقبولا في دين يحرم أي تصوير مجسم ‏ وعلى الأخص 
إذا كان يجسم صورة الله. والحرف هو في الحقيقة أسمى تجل لله في نظام الفكر 
الإسلامي. وتقترب رؤية ابن عربي بشكل ما من وصف الدرجات التي كتبها 
الصوفي النقشبندي محمد ناصر عندليب في القرن الثامن عشر في دلهي: 

إنه يرى الشكل المبارك للفظ الجلالة مكتوبا بلون النور على صفحه قلبه 

وفي مرآة قدرة تصوره... وسوف يفهم وجود نفسه أمام هذا الشكل أو تحته 

أو عن يمينه إو عن يساره وعليه أن يجتهد أن يقترب من هذا النور... وعندما 

يصل إلى منتصف الدرجة بين الألف واللام فلا بد أن يتقدم ويأنذ مكانه 

بين اللامين» ثم يترك ذلك المكان ويجلس بين اللام والهاء. ومع اجتهاد 

أكثر فسوف يغادر هذا المكان ويرى نفسه في منتصف دائرة الهاء. ثم يبدأ 


)18 (شرح الشطحيات‎ )١( 
)١ال58 (؟) (الديوان‎ 


(*) [5.17 ععاافئعىق ممعلمم اك عع ايع مملافه تعمه] تمتطره© لل 


بنك 


بإدخال رأسه في تلك الدائرة الصغيرة؛ غير أنه في النهاية سوف يجد أن 
كني ل طون ذا بالل بيرق عر أبضاً هناك من كل ابتلاء 
و 

وهذا يعني أن أسمى درجة يهفو الصوفي إلى إدراكها هي أن يحيطه نور 
حرف الهاء. 

وللضونيه والشعراء أسلوب خاص للتعبير عن أفكارهم كانوا يتلاعبون فيه 
بالحروف في أوائل السور عندما كانوا يريدون أن يشرحو! للقارئ مصطلحات عميقة 
المعنى. وهم وإن كانوا قد تكلموا في وقت مبكر عن لام اللطف وقاف القهرء إلا أن 
كناياتهم في ذلك كانت سطحية جدا. غير أنهم مع مرور الوقت قد اكتشفوا تركيبات 
من الحروف ذات معان عديدة؛ مثل حرف القاف الذي يعني أيضا ١جبل‏ قاف»'. وهو 
الجبل الصوفي المحيط بالعلم الذي يسكن فوقه السيمورغ أو العنقاء. والقاف غالبا 
ها ترتبط بالقرب: و«قاف القرب» - أي الحرف الأول؛ أو جبل قاف القرب - أصبح 
تعبيرا شائع الاستخدام: خاصة وأن هذا الجبل يعتبر بمثابة نهاية العالم المخلوق. 
فهو بذلك مكان يمكن للمرء أن يجد فيه القرب الحقيقي في طريقه إلى الله (كما كان 
يرمز العطار بطائر السيمورغ الذي يعيش فوق هذا الجبل). وهناك ربط آخر للقاف 
يربطها بالقناعة. فالصوفي الكامل يعيش مثل الطائر الصوفي على جبل قاف القناعة. 
وقد استخدم حرف العو الفحدانا يك لأن معناه متعدد: فهو العين والنبع 
والجوهر:؛ وهكذا فإن العين في تعبير «عين العفو' ليست فقّط هي حرف العين الذي 
تبدأ به كلمة «عفواء بل تعني ١جوهر‏ العفو؛ أيضا. 

وتلك التأملات وذلك التلاعب بالألفاظ خدما الصوفية في الدفاع عن 
التعريفات الصوفية المعقدة تعقيدا شديذا وعن المسائل الفلسفية. ويقال إن سعد 
الدين حمويا جعل الولاية أعلى مرتية من النبوة بناء على الدرجات المختلفة بين 
حرفي الواو والنون اللذين تبدأ بها الكلمتان”". إلا أن السمناني قد عارض هذا 
الرأي الذي لم يتفق مع الموقف العام لدى الصوفية بناء على تأملٍ حرفي كذلك. 


وقد أصبح من المعتاد البحث عن معئى كامن ) في كل حروف الكلام التي تعبر عن 


() محمد ناصر عندليب: ثالاي عندليب» الجزء الأول ص 590 
)١(‏ 100 .5 .(|196) عمقائطة اء عدروتانك ععاتك ملإارتسوعط نكا دعا تعامكة .از 
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الأحوال والمقامات الصوفية. فإذا كان لنا أن تصدق المصادر فقّد أحب عبد القاسم 
حكيم السمرفندي في القرن العاشر تلك التأويلات التي تدعى #اشتقاق كبير' (أي 
الاشتقاق الكبير). فقد فسر كلمة نماز أني الصلاة كما يلي: 

النون «نصرة» 

والميم املكة 

والألف «ألفة» 
200 


والزاى «زيادة» 


وقد وجد البكتاشيون لاحقا فى كلمة اطريقت؛ أن الطريق الصوفي الحكم 


الطاء طلب الحق والحقيقة 

والراء ريادة 

والياء اللاخلاص التام للإخوة 

والقاف قناعة 

العا سات الاي 

وفى كنمة الحقيقة يمكن تفسير القاف بأنها "قائم بالله1» والتاء تشير إلى 
التربية. رك يكن الدراويش الصوفية البسطاء يكترسون إذا ما خلطوا الكلمات 
العربية بالفارسية أو بدلوها. 

وليس من المدهش أن الصوفية وعلى الأخص الفلاسفة منهم قد وجدوا 
أسرارا مشابهة في أسماء الله. فاسم الرحمن يدل على أن الله حي عليم قوي مريد 
سميع مجيب. أي الصفات السبع الأساسية لته كما كان يراها الجيلي وكما وردت 
في التصوف المتأخر. ولفظ الجلالة «الله؛ قد فسر تفسيرا مشابها كما يلي: 

ألف «الحق الأرحد)ا 


.١ )١(‏ طاهر الختقاني : كوزيدا (1974). ص 497ء وانظر أيضاً ص 14 للاطلاع على تأويل مشابه لكلمة 


- 


حكّمةا. 


(؟) (100 ممسلقا) 


م 


لام «علمه المطلق بذاته» 

لام «علمه المطلق بذاته من خلال إحاطته لكل الظواهر التي تبدو أنها شيئا 
سواه 

واللام المشددة مع «ال» هي نفي كل نفي 

هاء «هوا؛ «الذات التي يستحيل إدراكها في هويتها»؛ كما أن الضمة على 
الهاء هي "العالم غير الظاهر في عالم الغيب الذي فيه الح الأوحد»”") 

وتلك أفكار تناولتها مدرسة ابن عربي. وأكثر من ذلك حلاوة هو ما سمعته 
من أصدقائي في تفسير تركي بسيط يشرح أهمية السوسن والهلال المشهورين في 
الحضارة التركية : إن كلمة سوسنء هى بالتركية (لاله)ء وكلمة «هلال»» تتكونان 
من نفس حروف لفظ الجلالة «الله» الف ولامين وهاء) ولهما نفس القيمة العددية 
ا 


وأحيانا يمزح الصوفية على محاولة أخذ المعنى الحقيقي من الحروف 
فيقولون إن حرفي الجيم واللام ليس هما من يصنع ال اجل» (بمعنى وردة)؛ كما 
أن ال «درد» (الذي يعبر به عن ألم المحب) لا يمكن التعبير عنه بالدال والراء 
والدال. والعشق ليس عشقا لمجرد أنه «ع ش ق». وما تلك الحروف إلا قشرة 
وغطاء لحجب المعنى المكئون في عين البشر. 

ونفس العناية بالمعنى الصوفي للحروف الذي يتمخض عن شروح نادرة 
للكلياك المراية والاسماء الآلهية ١‏ بها داك حن تبط كبر كان ترقا 
بالفعل في الشرق القديمء ثم عم استخدامه في الشرق الإسلامي أجمع. إنها سلسلة 
أحرف الهجاء الذهبية التي يبدأ فيها كل بيت بحرف من حروف الهجاء ؟ وهي ليس 
فيها قواعد عروضية. فالأشعار قد تأتى على الأبحر الطويلة أو القصيرة» وتحتوي 
عل يعن ار عيذ اد أي هقد ان ,جنا هذا ب سهاو اتسين قن التدر 
إذا قرض الشاعر أبياتا قصيرة”"'. وقد كان ذلك شكلا حفظه بسهولة كثير ممن 


1. يعانملا '! عل علاواناه؟د عسماعمل ها تمزمطء5‎ 5. 47.83 )١( 

)١(‏ هناك مثال تركى جيد وهر كتاب : 200 .5 .(1931) ععاتتصقاعك8 علا علتانصةكء80 :ماستصدمامت .ف 
وهناك مثال جر للبغتيه: |6 .5 ,قتلغطئرله غطا أله لإتتاعمم عطا رمعا وممناعماء5 ابإاءعلانخ1 . وانظر 
أيضاً إلى سلسلة أحرف الهجاء الذهبية السندية فى : (1964) منتراعفط-كلك طلك تطعمان8 .م .لم 


امك 


حاولوا تعلم أحرف الهجاء بأنفسهم. ولهذا السبب فقد كان الشعراء الأتراك 
والسنديون والبنجابيون والبشتيون يفضلون التعبير عن تعاليمهم الصوفية وأسرار 
الإيمان في شكل تلك السلاسل الذهبية» وبهذا فسوف يتعلم التلاميذ أن الخاء رمز 
لكلمة «خودي» أي «إرادة ذاتية»: والسين رمز لكلمة «سالك». والصاد رمز لكلمة 
«الصراط المستقيم*؛ أو لكلمة «صوفي؛ أو «صافي». وأحيانا كان يؤلف بيت شعر 
من كلمات تبدأ كلها بنفس الحرف. فالتطابق في بداية الكلمات كان شكلا شائع 
الاستخدام في الشعر الشعبي؛ ٠‏ وخصوصا المكتوب منه باللغة السندية. وحتى في 
الجزء الإسلامي من الهند نجد قصائد الأبجدية الذهبية كتبت لمدح أحد الرموز 
الدينية: ومن الأمثلة الجميلة على ذلك قصيدة «ألف نامه؛ لمولانا قاسم كاهي (ت 
© الشاعر الفارسي الموهوب في البلاط !١‏ لمغولي في القرن السادس عشر: 
وقصيدته المذكورة آنفا مليئة بالكئايات عن علي بن أبي طالب وبألوان اللطائف في 
توليفات الحروف”''. فى هذا النون من الشعر وجدت لها مخيلة الصالحين وأرباب 
العقوق معان للا تطلدق» ومهما بدا لنا في مثل تلك الأبيات من كثرة التلاعب 
بالألفاظ في بعضهاء إلا أنها تبين الجدية القوية في اتجاه المثقفين نحو الظواهر 
الصوفية في الحروف العربية وسحرها. 


والصوفية أنفسهم كانوا يحبون الفخر بزهدهم في الأمور الدنيوية» فأحبوا 
كتابة الرسائل. ورسائل مشايخ الصوفية الأول التى جمعها مريدوهم تشكل مصدرا 
هاما لمعرفتنا بالتعاليم والممارسات الصوفية. وما يزال بعض مشايخ التصوف 
يمارسون التربية الصوفية عن طريق كتابة الرسائل. وتعتبر رسائل الجنيد في عصر 
التصوف المبكر نموذجا للأسلوب الغامض المليىء بالإشارات والإرشادات الخفية 
كما أن رسائل الحلاج التي كتبها بنفسه أو التي تلقاها من مريديه لها مذاقها 
0 إنها كانت كما تقول الرواية مكتوبة بخط جميل على ألواح قيمة» تشبه 
فى ألوانها و زخارفها كتب المانيين في وسط آسيا. غير أن الحلاج كان يدرك أن 
الرسالة الحقيقية هي رسالة روحية؛ وليست في تبادل الرمائل» وقد عبر عن ذلك 
في قصيدته المشهورة لصديقه المخلص ابن عطاء قاثلا: 


)000 حمدي حسن: 89 - 86] .5 (1953) تارمس لصن كعدم 1 مكنا كللا متطما تستجن4 


/لا 1 


. 00 
كتبت ولم اكتب إليك وإنما حالف الو روعي بي فصات” 


وقد استخدم الصوفية الصور اللغوية فى كتابة الرسائل استخداما كبيرا ‏ فقد 

06 - 1 5 5 ْ[ : 3 0 

كانوا يكتبون يمداد من الدموع وبنار القلبء وقد محت الدموع ما كتبوه باليد ٠‏ 
وتلك هى الرسائل الصادقة التى يفهمها العارفون. كما يقول الشبلى: 

عبرات خصطن فى الخد سطرا قدقراهامنزن ليس يحسن يقرا 

فلغة الدموع أوضح من الكلمة المكتوبة» والدموع الحمراء ‏ المخلوطة بالدم 

النائج عن كثرة البكاء ‏ تشرح موضوع «الشوق» على خد الصوفي الذي هو اشبه 


حرم 


بالرقاع الصفراء. 

والشكوى من الأصدقاء الذين لا يكتبون كان ورودها معهودا في الشعر 
الفارسي والتركي. وحتى في بيتة معظم من فيها ممن لا يعرفون القراءة ولا الكتابة - 
وعلى الأخص النساء ‏ كثر استخدام موضوع الرسائل بشكل يدعو للدهشة. ففي 
الشعر الشعبي في السند تشكو البطلات دائما من عدم وصول أي رسالة لهن من 
الحبيب: لأن تلك الرسائل تعتبر علامة على نعمة الله التي تأملها منه الروح 
المشتاقة فى الصوفى الوحيد. لتملا جوانبه بأمل جديد فى التوحد. ومن الطبيعي 
في حضارة ساد فيها استخدام الحمام بريدا أن تكثر فيها الكنايات عن الطيور. فالتي 
تأتي من الحمام برسالة من الحبيب كثيرا ما كانت تشبه بحمام الحرم المكي. وربط 
الرسالة بالصلاة إلتى يرسلها المؤمن فى اتجاه الكعبة مفهومة بطبيعة الحال من هذا 
الرحمة الإلهية. وتسمية لغة التصوف بأنها «منطق الطير؛ تعطي تلك الصور تأكيدا 


يزداد فوة. 


تاتيل الصوفية يوجد بوضوح في فن الخط. فالصوفية الذين كانوا يحبون 


)١(‏ انظر مقطع رقم ١‏ في: .(1931) زدالفظ - لال مفسفل نا :ممرعاذومل8 مآ وللاطلاع على موضوع 
كتابة الرسائل انظر أيضا: 
للم نة! متنادلن لعدكلا من نطلهذا! أ-متما علد كمضهة معطعداسج اعحطءء طاعارتا مط مك8 متكا 
77] مصضغطء1 .نملك .1] ,كبلء .ونطره") ون )1] وعممماع84 دما 
زقف (اللمع 068) 


زضيف (اللمع 66١‏ 
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الخوض اق يق المساض عدرنا كانوا لخا مون تجروك العا كز ارهن 
أشكالا للحروف بدت لهم غنية بالروحانية. وفن الخط العربي تعبير نموذجي في 
حضارة تحرم التصوير المجسم للكائنات الحية. فابتدع الفنانون رسومات شديدة 
التعقيد من الخط الكوفى المفصل أو المتشابك ‏ تطور عنه فيما بعد خط الثلث 
الرائع ‏ مرسوما في القباب والمآذن ومواطن الفن الرفيع. وفي أواخر العصور 
الوسطى رسم الخطاطون بأعمالهم الخطية صورا عرضت فيها آيات قرانية أو 
كلمات ذات معان صوفية في شكل بديع غني بالروحانية. وقد كتبت تنك اللوحات 
بطريقة تقرأ من اليمين والبسارء فكانت تعكس الحقيقة الأساسية للقرآن مرتين أو 
أربعا. وأحيانا كان الفنان يبدع أشكال خيول أو طيور صغيرة من كلمات البسملة أو 
من آية الكرسي”'2. وفي تركيا كان الخطاطون (الذين كان أغلبهم ينتمون إلى 
أعشاشه فوق المساجد. وهناك جمل تتعلق بعلى «أسد الله»؟ (مثل دعاء «نادي 
عليا...1؛ موطن تأمل الأمور العجيبة) استطاع الخطاطون أن يكتبوها على هيئة 
أسدء وتلك الأشكال يراها المرء فى مقار الطرق البكتاشية التركية وفى كل أنحاء 
المناطق التتتعنة: حيث توجد صورا لبغلة على «دلدل» ف شكل كتابى آحيانا. 
ويمكن مشاهدة نموذج جميل للقوة الحية لفن الخط الصوفي في صورة معاصرة 
للفنان الباكستانى صديقين الذى عرض من بين مخطوطاته الجديدة لآيات قرآنية 
منفردة للكلمات «كن فيكون"». أي الكلمات التي بها خلق العالم» في شكل ضباب 
ووتتل ولي 


10 (اللبغرة 58؟) 
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ملحق-؟- 
العنصر النسائي في التصوف 


لامرأة صالحة خير من ألف رجل سوء:”", قول للسنائي» الشاعر الصوفي 
الفارسي الذي لم يكن يجد في نفسه ميلا بوجه عام إلى جنس النساء. فقد كان هو 
من كتب أن مجموعة نجوم الدب الأكبر الذي يسمى بالعربية «بنات النعش" يدل 
من خلال اسمه على أن البئنات من الأنسب أن يكونوا على النعش بدلا من أن 
كن 

ولم يكن السنائي هو الشاعر الصوفي الوحيد الذي عبر عن إعراضه عن 
النساء. فد كان الرجل هو نموذج الصوفي دائما («مرد» بالفارسية و"إر» بالتركية)؛ 
أو كان النموذج هو الشاب الفاضل (فتى. جوانٍ مَرْد). فقد كانت تلك الصور خير 
تعبير عن اغاية المرادا». 

غير أن موقف التصوف من الجنس الضعيف لم يكن موحداء حتى إنه يمكن 
القول بأن التصوف كان أنسب فروع الإسلام لتطور أنشطة النساء؛ فقد كان حب 
النبي للنساء وزيجاته المتعددة وبناته الأربعة تستبعد ذلك الشعور باحتقار النساءء 
الذي نجده غالبا في الرهبانية المسيحية في العصور الوسطى. ويبين تعظيم فاطمة 
في الدوائن الشبيحة الود المهم الذي ا العنصر النسائي من اكتسابه في الحياة 
الدينية في الإسلام. 

وإن أول من طبق النسك حت التطبيق كان امرأة ‏ وهى الناسكة العظيمة رابعة 
العدوية ‏ حقيقة قد ساهمت بالتأكيد فى تشكيل الصورة المثالية للمرأة الصالحة 
التي حازت فيما بعد أعلى درجات اوت المشتعل ثناء (وذلك لأنها تختلف عن 


)؟ا/1١ (حديقة الحققة‎ )١( 


() (حديقة الحقيقة 584) 


بنات جنسها العاديات). وإنه «إذا سلكت امرأة الطريق إلى الله كالر جال فلا يمكن 
أن اتنيفيها امراف" ؟ ود كانت ول تزال عنمية أئ'امراةاصالشة لفك ارائعة 
الثانية؛ من المتعارف عليه بين المسلمين. 

إن التاريخ يبين أن رابعة لم تكن استثناء رغم أن الفضل يعود إليها في أنها 
أدخلت الحب الخالص لله إلى الرؤية النسكية المظلمة في التصوف المبكر. وقد 
جمعت مارغريت سميث مادة علمية عن حياة بعض معاصرات رابعة من النساء 
الزاهدات اللاتي عشن في البصرة وفي الشام في أواخر القرن الثامن. ومن بين 
هؤلاء مريم البصرية» وريحانة الوالهة» وكثيرات غيرهن كن معروفات بأنهن 
«الباكيات الخاشيات المبكيات»'. بل إن بعضهن قد فقدن بصرهن من البكاءء 
حتى تتمكن عيون قلوبهن من بصيرة أفضل رؤية. 

وقد تميزت بعض النساء من ذرية النبيء مثل السيدة نفيسة (ت 854)ء 
بالاستقامة والصلاح ؛ فقبرها الموجود بالقاهرة لا يزال كعبة الزائرين من المؤمنين. 
وينطبق نفس الشيء على السيدة زينب التي برز مقامها في القاهرة لشهرته في خلفية 


روايتين من الأدب الحديث في 0 


ويبدو أن النساء كان يسمح لهن حضور جلسات المواعظ الصوفية في العصر 
المبكرء. وقد ماتت ابنة المتصوف أبى بكر الكتانى فى إحدى الجلسات. التى كان 
يتحدث فيها النوري - المتصوف الال عن الست كما مات معها ثلاثة رجال40. 
وقد ذكر عدد لا بأس به من نساء القرن التاسع والعاشر في المصادر العربية 
والفارسية لأعمالهم الفائقة في الصلاح والزهد. كما أن هناك منهن من كانت 


22 


هدايتهن على يد الخضر وتلقين منه إرشادا روحيا 5 


ويجب على المرء بالإضافة إلى هؤلاء الزاهدات والمتصوفات وبالإضافة إلى 
النساء اللاتى تميزن بكونهن محدثاث أو مبدعات فى الخط أو شاعرات أن يذكر 


)09 :١ (تذكرة الأولياء‎ )١( 

(5) (نفحات الأنس 35) 

(؟) 5.154 (1971) عب نممعانا ممتامزوع مععلواة منصواة :أسوله8 .84 .84 وما بعدماء 
(:) (نفحات الأنس 558) 

(5) (نفحات الأنس 5815) 


200 الشامية 


أولتك اللاتي كن متزوجات بأئمة الصوفية في عصرهم. فقد كانت رايعة” 
زوجة أحمد بن أبي الحواري' '' معروفة بدوام اختلاف أحوالها التي عبرت عنها في 
الاق تسح جه جيه بل قللد وفطة ارق ان بي علي لاد 
لتقواها وعلمهاء كما كانت راوية ثقة للحديث النبوي. 


وكانت فاطمة النيسابورية بكل تأكيد أكثر الصوفيات المتزوجات استحقاقا 
باللاعجاب فى الحقبة المؤثرة في بناء الإسلام لنت 465 ). وكانت نت تتحاور مع ذي 
النون وأبي يزيدء ويبدو أنها هي التي كان يهتدي بها زوجها في الشؤون العملية 
والدينية د . يقال إن ذا النون رد عطة أرسلتها له ذات مرقء لأنها من امرأةء فمَالت 
إن الصوفي الصادق هو من لا يرى السبب (الذي هو في هذه الحالة بالصدفة سبب 
فباتق) نبل هو من ابرق الواعتبالأزلى! : وأشورقصة عنها عي اهباكانت 
تتحدث إلى أبي يزيد عن مسائل في التصوف ورفعت حجابها دون رهبة إلى أن أتى 
اليوم الذي لاحظ فيه المتصوف الكبير أن يديها مزينتين بالحنة. ومنذ ذلك اليوم لم 
يحدث أي حوار صوفي بين الاثنين لأن «الدنياء دخلت بينهما. وهذه القصة كثيرا ما 
نحكى في سياق آخرء ومن الممكن أن يكون قد استخدم في ذلك أصل قصصي 
يعود إلى فاطمة تلك بهينتها البر راقة في كل حدث. رضي السنان نينا اننا أن 
رجلا كان يعبر نهر دجلة سباحة كل ليلة ليرى محبوبته. وفي إحدى الليالي رأى 
مجال الحب الروحي الصادق"©. 


ولم يكن الصوفية الآخرون موفوري الحظ مع زوجاتهم مثلما كان أحمد 


ملرو جير ا د ع ا 


)١(‏ ورد اسمها "رابعة» في النص الألماني والأصح اارايعة؟ (المترجم) 
(') (تفحات الأنن 1119) 

() (قارن: تذكرة الأولياء :١‏ 582. وكشف المحجوب ٠‏ 

(4) (نفحات الأنس )37١‏ 

(5) (حديقة الحقيقة )”5١‏ 
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(وأحيانا يستشهد بالنبي أيوب)'''. وتعتبر تلك الحكايات بقليلها وكثيرها تعبيرا 
واضحا عن مسألة إذا ما كان على الصوني أن يتزوج أو أن يحيى حياة عزوبية؛ وإن 
من الصوفية من بلغ به عداؤه للنساء أو زهده فيهن مبلغا جعله لا يمس طعاما 
يعت امرأو!'*.تيعضنهن كان يرى: فى خياة الوونجة نار جهنم الع :فذيفلت أمنها 
الولي إذا هو صبر على الابتلاءات التى تجلبها عليه زوجة وقّحة غير مهذبة أو 
ثرئارة (وحتى اليوم ينصح مشايخ الضوية مريديهم بالزواج ؛ لأن «الابتلاءات التى 
تنتظرهم سوف تأخذ بيدهم على الطريق إلى الله1). ويحكي الرومي بسرور خفي 
حكاية الخرقاني مع زوجته”": 
أراد أحد المريدين أن ينضم إلى دائرة الولي الصوفي الكبيره غير أنه عندما 
بلغ البيت عاملته زوجة الخرقاني بطريقة سيئة جدا وقصت عليه بعض 
الحكايات القبيحة عن زوجها الذي لا ترجى منه فائدة. فتوجه المريد خائبا 
إلى الغابة؛ فوجد الشيخ هناك يحمل الخشب إلى المنزل؛ راكبا أسداء 
وماسكا فى بده حية يستخدمها سوطاء حيث جوزي بتلك القوة المعجزة 
عل متوره الدئ ممه عليه تليق الفط المستين من ورعفة النمالة 
والنساء في تلك الفصص تذكر القارئ بالتوجه الموجود في الصوفية 
الكلاسيكية وفي مسيحية العصور الوسطىء؛ وهو مقارنة المرأة بالدنيا. فالدنيا مثل 
عجوز قبيحة تزين وجهها الدميم الذي لا أسئان فيه؛ وتضع على تجاعيده 
قصاصات مزخرفة بكلمات من القرآن؛ لتبدو جميلة فتفتن الرجال”؛'. وهي «مثل 
عجوز شمطاء شنيعة ومنتنه تقتل كل يوم آلاف الأزواج»””*', وهي عاهرة شيوق 
خائنة ودنيئة. وهي أم تلتهم أطفالها... إن تلك الأفكار صدرت أول ما صدرت عن 
الحسن البصري» كما كان مؤلفوا الكتب المتأخرون مثل الغزالي والعطار"'' وحتى 


)١(‏ قارك: (1960) ععلخاولا/ا عءونمهاوا :عورلمه ج16 حى 25 وما بعذها! وللاطلاع على صورة 
النساء اللاتي كن من أهل الخير ومن المريدات عند بعفى المشايخ انظر : ١‏ - 0أن5 ده نمعاعاظ اام" 
(1976) لها - اناطف الاب رقم .1١‏ 

)001 (نفحات الأنس‎ )١( 

(؟) (المنتري 1: 7١1414‏ 5159) 

)41_1١574 3755-1555 (المشوي‎ )4( 

() (مصيبت نامه 84) 


(1) (46 ععنانس) 


حسمل 


الرومى أيضاً يستحسئون استخدامها. ومن ناحية أخرى يبين أحد الأمئال ذلك : 
"طالب الدنيا امرأة» بمعنى أنه تحل به جميع النتجاسات التى تلحق المرأة من حين 
إلق حين فتعطل الزوج من الاتصال بها. 


والزاهد ليس عليه أن يعتنى بهذه المرأة ١أي‏ الدنياءء بل يلقمها حجر افقري 
تخري» وها الياضة .٠"‏ ون الراياق الكفيعةه لا مسق أن بتر اليا 
'الدنيا عروس. ومن يطلبها ماشطتهاء والزاهد فيها يسخم وجهها والعارف بالله 
مشتغل بسيده لا يلتفت إليها:”'': كما قال يحى بن معاذ”" الذي يعتبر مفسرا جيدا 
للموقف الصوفي من كل ما سوى الله. 


والنفس - أي النفس الدنيئة التى تعتير تجسيدا خاصا للدنيا ومفاتنها - يمكن 
تشبيهها أحيانا بامرأة تحاول بحيلها ومكائدها أن تكبل الروح الصادقة وتجرها إلى 
فخ الحياة الدنيوية. ويعرض الرومي تلك الفكرة بطريقة فكهة في قصة الفارة 
المحبوبة المعشوقة التي حاولت أن تفتن ضفدعا”'؟. ولأن كلمة النفس في العربية 
مؤنئة» كان من اليل عمل تلك المقارنة. والمرأة تسيطر عليها "«الصفات 
الحيوانية»””' : فالنفس يمكن أن تعتبر أم الإنسان» والعقل يمكن أن يعتبر أباف كما 
قال السنائي. وهناك كثير من الصوفية قد يتفقون مع نداء شخصيات أعمال الرومي 
القائل: «سقوطى أوله امرأة وآخره امرأة”'. وهو ما يشبه تقريبا زفرة أحد رهبان 
العصور الؤسولن . وبالرغم من أن بعض الأقوال عن النساء التي نجدها في التراث 
الإسلامي يمكن أن تكون أي شىء إلا أن تكون رفيقة (لأنه حتى الرؤية المنامية 
للمرأة ل صدقا من رؤية الرجل الأذدلها دراط عظلة )رلا أن المسلمين لم 
يصلوا إلا في حالات نادرة إلى تلك المستويات من الكراهية للمرأة التي بلغها 


)177 (شرح شطحيات‎ )١( 

(؟) ورد في النسخة العربية من كتاب اللمع بعد #يسخم وجههاة قوله «وينتف شعرها ويخرق ثربهاء 
(المترجم). 

إفرةف (اللمع اذو 

(1) (المثنوي 1:7 8١755‏ وما بعدها) 

(2) (المكثتوي 8: 51379) 

(6) (المثتوي 1:5 0945؟) 

(0) (المشتوي 1:3 1550) 
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الكتاب المسيحيون فى العصور الوسطى في كتاباتهم المستفيضة عن النساء ولعنهم 
إياهن. ولم تحمل ا فين الإسلام مسئولية غواية آدم كما آنه أل أصل على 
الإطلاق للزعم المتكرر كثيرا بأن المرأة طبقا للقرآن أو في الإسلام لا روح لها. 

وكان الصوفية 3 دراية جيدة بالجوانب الإيجابية فى السرأة. فهناك بعض 
القصص القرائية يمكن ا ن تعتبر حججا جيدة لدور المرأة فى الحياة الدينية. وأشهر 
مثال على ذلك امرأة العزيز في سورة يوسفء وهي المرأة ان الريك لكي ا 
فى حب يوسف. وذلك رمز للقوة الهائلة لذلك الحب الذي ينشأ عند مشاهدة 
الجماكل الرباني المتمثل فى شكل بشري. ووجد الحب يؤدي بكل من بعيشه !ل 
تلك الحال التي عاشتها النساء على مائدة زليخا فقطعن أيديهن دون أن يشعرن ‏ 
لأنهن غرقن في رؤية جمال يوسف؛ ؛ وقد أصبحت زليخا فى الشعر الصو لصوفي بعد 
ذلث رمزا للروح التى تُصَفَى من خلال الشوق الحرا على مرق الع والفقر. 
وقد أخذت هذه القصة شكلها الكلاسيكى على يد الجامي؛ وفي العالم المتحدث 
بالتركية تعتبر الملحمة التي كتبها حمدي (ت ٠“‏ 0) مثالا رائعا للتناول الصوفي 
للموضوع: وهنا تتغنى زليخا بشوقها في أبيات مؤثرة لأنها فقدت كل أثر للإرادة 
بين يدي ذلك الحب الأزلي الأبدي. 

منذ أن غرس الحب في يوم ابلا» بذرة الألم 

رياني الحب فسقاني مع الماء الألم 

فور أن در س سنابلي الألم 

إن الصوفية يحبون مريم بصفة خاصة لكونها الأم الطاهرة التي ولدت 
الابن الروحي عيسى. وغالبا ما ينظر إليها على أنها رمزا للروح التي تلقت 
الإلهام 0 وحملت بالنور ١‏ لرباني. وهنا يتم قبول الذور الى لروحي الخالص 
لوعاء الوحى النور الأننوي. وهناك قصص قليلة يمكن أن تشترك في رقتها 
220 ل 
ي2 . ويدلل التعظيم 
الذى يحظطى به قبر مر يم المحتمل بالقرب من إفيسوس دناقع نامآ علي أن حب 


م وصف 0 للاحتفاء بعر كم كما جاء في المثنوء 


)١(‏ (المثتوي 15 50٠١‏ وما بعدها) 


العذراء: نموذج الطهر الذي غالبا ما يذكر في الشعر الصوفيء ما زال له قوته 
الحيوية فى العالم الإسلامى. 

إن الإيمان القوي الراسخ لدى النساء المسلمات قد لعب دورا مهما في 
تشكيل المجتمع المسلم. وسوف يستمر في لعب هذا الدور؛ فالقرآن يتحدث 
مرارا عن (المسلمين والمسلمات»: و«المؤمنين والمؤمنات». كما أن التعاليم الدينية 
متساوية في وجوبها على كلا الجنسين:؛ ويمكن للمرء أن يلاحظ أن المرأة في 
يومنا هذا تحافظ على الصلاة والصيام أكثر من الرجل العادي. 

وهناك كثير من الفصص عن صوفية أتقياء حملوا أمهاتهم العجائز على 
أكتافهم إلى مكة ليمكنوهن بذلك من المشاركة في الحجء ونرى أن دور الأمهات 
فى سير الصوفية جدير بالدراسة. وكانت زوجة مجد الدين البغدادي شعلة من 
التشاظ وطيبة مشيورة”'© ورغ اتهااكاتك: الذاك إلى نجد نا استطاء إلا أن كتير 
من المشايخ قالوا بأنهم لم يتلقوا من أمهاتهم التربية الدينية الأولى وفقطء بل تلقوا 
كذلك على أبديهن أول تدريب لهم على الطريق الصوفي. ألم يقل النبي : «الجنة 
تحت أقدام الأمهات؛؟ وهناك قصة جميلة تعرض تلك المكانة العالية تعود إلى ابن 
الخفيف الذي أنعم على أمه الصالحة برؤية ليلة القدرء وهي ليلة القدرة في آخر 
شهر رمضانء. فيها نور سماوي يملأ كل العالم؛ ينكشف لبعض المصطفين الذين 
يبلغون أعلى منزلة على الطريق”"2. في حين أن ابنها نفسه الذي سلك أقسى سبل 
الزهد لم يوهب تلك الرؤية... وما من شك في أن كثيرا من النساء المسنات في 
العائلات ساهمن في التشكيل الروحي لأثمة المستقبل في التصوف» سواء أكانت 
رع : 1 د 5 ١‏ الوق 
ام فريد كنز السكر في الهند أو آم عبد القادر الجيلاني وحالته . 

ولا يمكن أن ننسى في هذا السياق الدور الذي تنسبه قصص الصوفية إلى 
«المرأة العجوز' التي تظهر فجأة وتحذر المريد أو توضح له مسائل صوفية”؟'. كما 
)١(‏ (نفحات الأنس 114 وحديقة الحقيقة ؟51١)‏ 
(؟) (سيرة بن الخنيف )٠١5‏ 


() (نفحات الأنس 558) 


(4) (قارن: منطق الطير 1437 ؟9) 


/ا1 


أن المرأة العجوز يمكن أن تمتدح على طموحها البالغ الذي قادها إلى المزايدة 
على يوسف حينما نصب المزاد لبيعهء لأنه: 

حسبي أن يقول العدو والحبيب»ء 

أن تلك المرأة كانت من بين من أراد شراء يوسف - 

فهي على الأقل قد حاولت أن تصل إلى الحبيب الجميل”'' رغم معرفتها بأن 
ذلك في نظر الناس محاولة يائسة. 

ونفس الفكر يمكن رؤيته فى شخصية «المرأة العجوز؛ وخصوصا الأرملة. 
الت أصبحت في الشعر الصوفي المارنيي والشعر المصبوغ بصبغة الصوفية نموذجا 
للاضطهاد. فدعاؤها يمكن أن يوقف زحف جيوشء: وشكواها قد تغير فكر 
حاكم'"'. رنداءاتها للشرع الإلهي تستجاب دائماء لأن القرآن يحض على احترام 
الأرامل واليتامى والعطف عليهم. كما أن 'إيمان عجائز الأمة» كان دائما ما يعتبر 
قدوة يحتذى بها في مقابل الجدل الحاد لدى المتكلمين العقلانيين. وربما ورجدت 
روح بسيطة بين أولئك النساء سمو أبديا من خلال الحب والإيمان الصادقين. وكم 
هي مؤثرة على سبيل المثال قصة لالا ميمونة فى المغرب؛ فقد كانت امرأة زنجية 
فقيرة سألت قبطان إحدى الف أن يعلنها الضاذة: إلا أنها لم تستطع أن تحفظ ما 
يقال يطريقة صحيحة. ولكي تسمعها مرة أخرى وتتعلمها هرولت خلف السفينة 
السائرة ومشت فوق الماء. وكان دعاؤها الوحيد هو «ميمونة تعرف الله والله يعرف 
ميمونة". وقد أصبحت ولية من الأولياء المعظمين في شمال أفريقيا. 

وهناك ولية أخرى في غرب العالم الإسلامي تختلف تمام الاختلاف عن 
أولنك الأتقياء البطاء. وهي شيخة صوفية قامت بتربية أحد أكبر مفكري الإسلام 
لعامين كاملين. كافك كلك الم انم اناطية افرط ان التي كانت رغم عمرها 
البالغ 45 سنة جميلة وبهية مثل فتاة شابة'*'؟ فقد انقلبت من عجوز إلى شابة من 
خلال حبها لله. 


)١37 (منطق الطير‎ )١( 
(؟) (حديقة الحقيقة 21ه)‎ 


(؟) ورد اسمها «فاطمة بنت المئنى» في الترجمة العربية من تفحات الأتنء ج 7. صن 857 (المترجم) 
(1) (نفحات الأنى 379) 
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ذلك اللقاء الأول بامرأة تتلألاً بالجمال الإلهى» فتنشره نشراء قد يكون هو 
اللقّاء الحاسم الذي أنشأ في ابن عربي الميل إلى إدراك الصفات الإلهية من خلال 
الجمال النسائى» والنظر إلى المرأة على أنها وحى حقيقى لرحمة الله وقدرة الخلقى. 
وقد كتب شعره العاطفي في مكة تحت تأثير سحر فتاة فارسية شابة. كما أن الباب 
الختامي في كتابه اقصوص الحكم؛ الذي يتحدث عن النبي محمد يدور حول 
الحديث المشهورء الذي يفيد بأن النبى «حبب إليه الطيب والننساء وجعلت قرة عينه 
في الصلاة». وهكذا استطاع ابن عربي أن يدافع عن فكرة أن «حب النساء من كمال 
العارف» لأنه موروث عن النبي وهو حب إلهي كذلك"6”'“. والمرأة عند ابن عربي 
تكشف سر الله الرحيم» كما أن الواقع النحوي المفيد بأن كلمة «ذات» كلمة مؤنثة 
يعطى لابن عربى إمكانيات متعددة لاكتشاف هذا العنصر النسائى فى الله. وقد 
لخص ر. أ. نيكلسون آراءه عندما شرح فقرة شبيهة لدى الرومى القائل بأن قدرة الله 
على الخلق تتمثل أحسن ما تتمثل فى المرأة حتى ليمكن للمرء أن يقول "إنها 
ليست مخلوقة بل خالقة»”'“. ويعتقد ابن عربى بأن: 
الله لا يمكن أن يرى منفصلا عن المادة» كما أن تمام مشاهدته يكون فى 
المادة البشرية أكمل من مشاهدته فى أى شيء آخرء وهو أكمل فى المرأة 
منه في الرجل ؟ لانه إما يشاهد باعتباره «الفاعل» وإما باعتباره «المنفعل» أو 
باعتبار الاثنين معا. ولذلك فإن شاهد الرجل الحق فى نفسه بالنظر إلى 
حفيقة أن المرأة نشأت منه فهو بهذا يتأمل الله باعتباره «فاعلا»؛ وإن لم ير 
أن المرأة نشأت منه فإنه يشاهد الله فى «منفعل» لأنه باعتباره مخلوقا لله فهو 
«منفعل" فى علاقته بالله» غير أنه إن شاهد الله فى شخص المرأة فإنه يشاهده 
باعتباره «فاعلا» و«١منفعلا».‏ فظهور الله فى المرأة هو ظهور «فاعل! استنادا 
إلى الحقيقّة بأن له السلطة التامة على روح الرجل وبأنه يدفع الرجل إلى 
الخضوع والتسليم له وهو امنفعل» كذلك لأنه إن تبدى في شكل المرأة 
يقع تحت سيطرة الرجل ويخضع لأوامره. ولهذا فإن معنى مشاهدة الله في 
المرأة هو مشاهدته فى كلا الحالين وتلك المشاهدة أكمل من مشاهدته فى 
)١(‏ (480 معونم) 


)51737 11١ (المثنوي‎ )0( 


(5) (شرح المثنوي ١55 :١‏ وما يعدها) 


وقد أقر ابن عربي بإمكانية حسبان النساء من بين «الأبدال» الأربعين (أو 


السبعة) في ترتيب الصوفية”'"". 


كما استخدم معاصر ابن عربي الشاعر المصري ابن الفارض الجنس النسائي 
في قصائده الصوفية عندما كان عجد كن الو الإلهية. فكانت أسماء بطلاته 
ليلى وسلمى وأخريات غيرهم تمثل في أبياته رموزا لنجمال الإلهي والكما 

وقد جاء أحسن تصوير بالفارسية لتأمل الجانب الإلهي فى شخصية المر رأة من 
خلال القصة العربية الأ صل «ليلى والمجنون»: فقيس الذي 52 
ليلى قد غاب عن وعيه أو جن (كم تبين تسميته بالمجنون). إن معادلة الحب بفقد 
القدرات العقلية كانت كما رأينا ‏ جانبا متعارفا عليه في الخبرة الصوفية 
فالمجنون كان يرى في ليلى الجمال المطلق. حتى ولو قال له الخليفة نفسه إن 
هناك آلاف النساء الحسناوات ؛ فعين الحب لا ترى إلا الجمال؛. على عكس عين 
العقل الذي لا يمكن أن يدرك الجمال الإلهي في المخلوقات (وقد كان ذلك حال 
الشيطان الذي انق .أن يسجد لآدم لأا سبك من إدراك النور الإلهي فيه). إن 
المجنون يرى ليلى فى كل مكان؛ وكل حجر فى دارها له قدسيته؟ وهو يقبل أقدام 
الكلاب التي مارت فى لقي لتر ترمد معياة ارا ره يخاف معه أن 
يبقى متروكا في عروقهاء. لأن ذلك ١يمكن‏ أن يجرح ليلى». وهذا التوحد التام 
يؤدي به إلى العزلة التامة ‏ فهر لا يريد أن يراها أبدا لأن ظهورها الجسدي يمكن 
أن يحطم مشاهدتها المطلقة فى القلب. وقد صار المجنون بهذا محبا صرفيا يرى 
الله في كل مكانء لال عله خارج قلبهء بل وجده في أعماقه. 


والمثال الكلاسيكي الآخر لدور المرأة في نظريات الحب الصوفي هو قصة 
الشيخ شان عم زرا العطار. واه السرني القباله كتعك تصوانية: 
وتخلى عن كل ما يتعلق بالإسلام» وقام برعاية خنازير محبوبته (وقد أعيد بفضل 
الدعاء المتواصا. من قبل تلامذته المهمومين به إلى حاله الأولى» كما أن فاته 
قبلت الإسلام دينا). والغيبة قد حدئت هنا بواسطة شيء كان ينبغي أن يكون عند 
الشيخ التقي مكروها. إن قصة الشيخ صنعان ترمز إلى قوة الحب تلك التي تتخطى 
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كل الحدود ‏ سواء أ كانت في هذه الحالة دينية أم اجتماعية ‏ وتحدث طوفانا من 
المعاناة لا يمكن شرحه منطقياء: كما تؤدي بالمحب إلى حالة لم يكن يتصور 
حدوثها على الإطلاق. وأحيانا ما نجد في تاريخ التصوف الإسلامي مثل تلك 
الحالات الملموسة حيث يكون الشىء المحبوب شخصا هنودسيا أو نصرانياء وهى 
شخصيات أصبحت بصفة عامة نماذج ثابتة في الشعر الفارسي. إلا أنه في قصة 
العطار يتجلى الجمال الإلهي مرة أخرى في شخصية نسائيةء وتجربة الشيخ صنعان 
كان من عمقها أن حولت مسار حياة دينية عادية بسبب الاستسلام التام للحب. 
ولهذا أصبح الشيخ صنعان الذي «استبدل طوق الورد بحزام الكفار»؛ شخصية 
محبوية في اللغة الرمزية ف الفارسية اللاحقهء كلما دخن سلطان الحب نطافق 
الوصف. 

ولكن لنعود الآن من منطقة التأملات الصوفية الساميةء ومن الأدب 
الكلاسيكى؛ إلى الحياة اليومية. فقد أعطى التصوف للنساء عددا معينا من 
الإمكانيات للمشاركة بجد فى الحياة الدينية والاجتماعية أكثر مما أعطته المذاهب 
المتشددة. فيتحدث المؤرخون فى أواخر العصور الوسطى عن زوايا كان يمكن 
للنساء أن يجتمعن فيها لسلوك الطريق الصوفى؛ أو لعيشن حياة دينية بصفة عامة. 
وكان للك الزوايا في مصر المملوكية شيخة تؤم الجمع في العادة والدعاء. وكانت 
إحدى تلك الزوايا مكانا تأوي إليه النساء المطلقات فكان بإمكانهن البقاء هناك إلى 
أن يجدن فرصة للزواج مرة أخرى. 

وهناك أيضاً عدد من الطرق الصوفية كانت النساء من بين أعضائها كأخوات 
مبتدئات. وبالرغم من أن بعض الطرق - كالقادرية ‏ لم تسمح للنساء بالدخول إلى 
الأضرحة؛ء إلا أن الحب والانبهار بالعضوات من النساء كان فى العادة كبيرا. إن 
أكبر الإمكانيات أمام النساء جاءت من قبل الطريقة البكتاشية في تركيا العثمانية؛ 
فقد كن على قدم المساواة بالرجال تماماء كما كن يشاركن في الطعام الجماعي في 
الاحتفالات والاجتماعات ‏ وهي عادة أدت بالطبع إلى صدور اتهامات للبكتاشية 
بسبب التغبر "غير الأخلاقي» في حياتهم. 

إن هناك نساء ثريات يذكرن منذ العصر الميكر باعتيارهن محسنات إلى 


أثة 


الخانقاهات بالطعام والمال (مثل بيبي فاطمة التي كانت تعين الجمع لدى أبي سعيد 
بن أبي الخير)؛ وقد أهدت إحدى بنات الحاكم المغولي أورانجزيب تجمعا سكنيا 
بأكمله لمير درد وأسرته في عام 0175 ليقيموا فيه في دلهي. إن دور النساء اللاتي 
كن يسائدن الأنشطة الصوفية يستحق اهتماما خاصاء ويستوجب ذكره؛ حيث كان 
ذلك في منطقة استطاعت فيها نساء صالحات ثريات أن يجندن طاقاتهن ويفعلن 
الخير ببناء الزواياء والإسهام في توسيع مؤسسات موجودة بالفعل. ولمكافاتهن 


سو 


على العوف كز مر لمكن أن كسدن الحرزاء والتصيز النوحي فى اجتباعات 
الصوفية. وذلك النوع من الأنشطة النسائية ‏ بالإشراف على أحد الصوفية أو الدعوة 
للتجمع الصوفي في منازلهن ‏ قد نلحظه حتى اليوم في بعض البلدان. 

وهناك أسماء وليات كثيرات يجدها المرء في أرجاء العالم الإسلامي» رغم 
أنه لم يرد في كتب التاريخ الرسمية إلا القليل منهن؛ إلا أن الخيال الشعبي كان 
غالبا ما يبتدع حكايات لطيفة تؤدي في النهاية إلى ظهور ولية جديدة. وتشتهر منطفة 
الأناضول بعدد كبير من الأضرحة الصغيرة التي دفن فيها قليل أو كثير من نساء لهن 
تاريخ سواء أكن فتيات قروبات بسيطات أم عذرارات ذات حسب تذكر أسماؤهن 
غالبا بقصص رومانسية مثل (الناأنا5 أعلنلارة»ا أي السيدة أثلجت أو [أأؤام 
5 السيدة صاحبة الهريرة). وتزور هذه الأضرحة سيدات يعبرن هناك عن 
أمنياتهن الخاصة. روهي أمنيات تتعلق بالحياة الزوجية والأبناء وما شابهها من 
المشاكل. وينطبق نفس الشيء على إيران. كما أن شمال أفريقيا مليئ بالأماكن التي 
يحتفى فيها بالوليات من النساء؛ إلا أن أكثر منطقة يرجد فيها نساء ناسكات هي 
بالتأكيد الهند الإسلامية؛ ويكفينا هنا ذكر جهانارا كبرى بنات الشاه جهان الني 
انضمت مع أخيها دارا شكوه إلى الطريقة القادرية. وقد رأى شيخها الملا شاه أنها 
جديرة بأن تكون خليفة له. وكتاباتها تبرهن على عمق فهمها للمساتل الصوفية. كما 
أن بيبي جمال خاتون (ت  )17795‏ أخت ميان مير أول شيخ صوفي لجهانارا 
وأخاها دارا - كانت إحدى الوليات البارزات في الطريقة القادرية في زمن الاستقرار 
في البنجاب. ويوجد في إقليم السند المشهور بكثرة تعظيم الأولياء حكايات كثيرة 
عن ناء عابدات. حيث كتب الناقد ريشارد بورتون 2008لا3ا لم181 منذ وقت 


طويل قائلا: "لا بد أن نقول إنه مما يحسب للسنديين أنهم لم يتنكروا للأفضال 
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الدينية للجنس الضعيف:”''. وهو يتحدث عن "فقيراني» (مؤنث "فقير») اللاتي بلغ 
بعضهن أحيانا درجة عالية: هي درجة "المرشدة: كما أن ملاحظاته عن إحدى 
أشهر الوليات في الإقليم وهي بيبي فاطمة هجراني» التي كانت «حافظة»» وأحدثت 
بعض الكرامات. ملاحظات أكدت صحتها كتب عديدة لعلماء سنديين عن الأولياء 
في الإقليم. وكأي مكان في العالم نجد في السند مجموعات كاملة من الوليات 
النساء مغل اهافت عقيفة» أي الالسبع العفيفات» اللاتي أفلتن من مجموعة من 
الجنود لأن الأرض انشقت وابتلعتهم قبل أن يتمكن الجنود من الوصول إليهن! أو 
ال ١مسخدراتي‏ أبدالتة8 إى #السحجوبات ممكانة الأندال4 وكنبنات قيرف "ولا 
يسمح للرجال أن يدخلوا المقامات الصغيرة التي خصصت لهؤلاء النساء. 


وبوسع المرء أن يجد في إقليمي السند والبنجاب جانيا آخر من جوانب 
إجلال النساء لا يحدث في أي جزء آخر من أجزاء العالم الإسلامي: وهو عرض 
الروح المشتاقة في شكل امرأة. وأحيانا كانت تتغير صورة الحب الصوفي بين 
كيانين مذكرين إلى حب لله على هيئة حب لامرأة؛ كما يرد كثيرا جدا في الكتابات 
الفارسية؛ غير أنه كان من النادر تصوير الروح المشتاقة على هيئة امرأة» وكان كثيرا 
ما يمتزج ذلك بإشارات إلى ما ورد في القرآن عن زليخة ومريم. لكن الشعراء في 
النصف الغربي من الهند الإسلامية ومن السند وكجيرات إلى كشمير كانوا يتبعون. 
التقليد الهندوسي الذي يصف الروح بأنها فتاة مشتاقة» أو زوجة مخلصةةء أو 
عروس محبة (فيرامهني). وقد كان النموذج الكلاسيكي في الهندوسية هو نموذج 
كريشنا وكوبسء أي راعيات البقر (بدون ذكر الشكل الكامل لتصوف الشاكتي). 
وقد اقنبس تصوف السيخ تلك الصور كذلك. وإن ال «جنان»"؛ وهي الأغاني 
الصوفية لدى المجتمع الإسلامي في الهندوباكستان؛: تصف الروح كذلك بأنها امرأة 


محبة. كما أن الشعراء الأوائل الذين كتبوا بالأردية كانوا يعرفون رمزية العروس 
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تلك مثل السيد محمد جِؤْ جان في القرن السابع عشر؛ وتلك الرمزية تستخدم 
أكثر ما تستخدم في الحكايات الصوفية المشروحة في إقليم السند والينجاب 


إن الشخصيات المأسوية فى الحكايات السندية والبنجابية ‏ مثل هيرء 
يمكنها التو عد من لتوستاناة تنه الى الح ها علق الطووق غير والمراة 
الناشز ‏ وهي اوسا مم كوت ا 
زوجها مرة؛ فيغطيها ويسترها بنعمته ورحمته التى لا تنفد ؛ والزوجة المخلصة 
تنتظر رجوعه من الجزر البعيدة آتيا بالعطايا الثمينة والتوابل واللآلئ» أي النعم 
المعطاة لكل من يحبونه وحده دون سمواه. وحتى الشعر الشعبى البارماسااء وهو 
عم ا ارجات نب المتعددة للشهور الاثني عشر كما يشعر بها قلت 
محب ء) أو حتى الأبجديات الذهبية التي كان يتغنى بها السنديوك والبنجابيون.: حتى 
هذا كله كانت تُشّبّهِ فيه الروح بعر وس عريسها الذي تتوق إليه هو الله 3 ممحمد. 
وهذه |! لرمزية سمحت للشعراء بعرض مشاعر الحب والشوق والخشية وا! لرجاء التي 
تشكا تشكل الموضوع الر ئيسي للشعر الصوفي الكلاسيكي من خلال مصير البطلات 
المشهورات. رلك كن لجة قساية بصسيطة على جات برس الرقد وقوة التعبير 
والفارئ الغر بى الواقف على اللغة الرمزية للأغنية السامية وعلى تصوف العروس 
الر الوسطى يمكنه معرفة قيمة هذا التعبير عن الخبرة ة الصوفية 
والاستمتاع به أكثر من الرمزية العادية فى الشعر الصوفي الفارسي والتركي. 


ومن المثير أن نرى كيف استخدم أحد الشعراء الهندوفارسيين وهو محمد 
ناصر عندليب والد مير درد رمزية |! وس تلك في عمله النشري "نالاي عندليب). 
فناصر عندليب كان يجل النساء التقيات إجلالا كبيراء واللاتي من بينهن «من فقن 
كثيرا من الرجال في علمهن ومعرفتهن الصوفية وحبهن وخيريتهن”''. ومن المؤكد 
أنهن سوف يُنعم عليهن برؤية الله في اليوم الآخر. إلا أنه كان يرى كذلك أن المرأة 
0 في زوجها نائبا عن الله وهو يستشهد في ذلك بالحديث النبوي: "لو 
كان السجود لغير الله لأمرت المرأة أن تسجد لزوجها». وهذه الجملة تذكرنا بالمثل 
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6.4 


الهندوسية؛ لأن الزوج يعتبر فيها نائبا لله - غير أن الغزالي يستشهد بهذا الحديث 
في كلامه عن الزواج. وفي صورة مجازية يستكمل محمد ناصر تلك الفكرة؛ فهو 
يتناول الفكرة المعروفة بأن الإنسان هو الموطن الذي تتبدى فيه أسماء الله المتعددة 
وبأنه مئال مصغر للكون. ويستكمل ذلك في رمزية العروس قائلا: في اللحظة التي 
يتم فيها العرس تتعرف الفتاة العذراء في زوجها على صفة الجلال المهاب؛ بدلا 
من الرفق والرحمة التي تعودت عليها من قبل؛ إلا أن الزوج يبين لها أن عنفه 
البادي الذي ينقب به جسدها ليس إلا دليلاً على أسمى حب وبرهان على «الاتصال 
بلا حائل»'''. وهنا يرتبط التقليد الهندوسي لروح العروس والتقليد الإسلامي 
بالاجتماع من خلال الاستسلام التام للألم. 

ومن الجدير بالملاحظة أن هناك نساء حملن إلى حد كبير التعاليم الصوفية 
في وقت لاحق. وإن الطريق الصوفيى ‏ مهما دخله من حداثة ‏ لم يقتصر على 
جذب اهتمام النساء اللاني كن ا د التعبير عن المشاعر تعبيرا ١رومانسياه‏ أو 
شاعريا ليس موجودا فى الظواهر الدينية الأخرى؛ بل إن هناك ممثلات حقيقيات 
للخبرات الصوفية. ركاف انث روحيات في اسطنيول ودلهي. وربما في أماكن 
أخرى. كان لهن تأثير عميق على قليل أو كثير من جماعات من المريدين الذين 
وجدوا العزاء والعون فى حضرتهن. 

وهكذا ما يزال يناسب هذا السياق الشعر الذي قيل عن رابعة واقتبسه الجامي 
- رغم أنه لم يكن يعتقد في العنصر النسائي خيرا: 
ولوكانالنساءكمادذُكرنٌ ‏ لفُضّلئلْتالنساءئعلى الرجال 
قلا التائيف لاشه شكس عمف :ولو المي ةفجر بهي حبذل 
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إبراهيم (النبي) 

إبراهيم ابن أدهم 

ابراهيم بن الخراص 

إبراهيم حقي إرزيرو ملو 

أبر هه 

لسن 

ابن النديم 

ابن رشد 

ابن سينا 

ابن عباد الرندي 

أبن:.عشير 

ابن قصي 

ابن مسرة 

أبو أحمد على الروذباري 

أبو إسحق إبراهيم الرفي 

أبو إسحق إبراهيم الكزروني 

أبو الأديان 

أبو الحسن الخرقاني 

أبو الحسن الديلمي 

أبو الحن اليرواني 


فهرس الأعلام 


أبو الحسن الشاذلي 

أبو الحسن سري السقطي 
أبو الحسين الحصري 

أبو الحسين النوري 

أبو العباس ابن عطاء 

أبو العباس أحمد مقاري 
أبو العباس المرسي 

أبو العلاء المعري 

أبو العلى عفيفي 

أبو الفظل علامي 

أبو الفيظ إحان 

أبو القاسم السمرقندي 
أبو القاسم عبد الكريم القشيري 
أبو القاسم محمد الجنيد 
أبو الكلام آزاد 

أبو المجد مجدود اللنائي 
أبو بكر ابن القيم الجوزية 
أبو بكر الخراز 

أبو بكر الكتاني 

أبو بكر الوراق 

أبو بكر بن جحدر الشبلي 
أبر بكر محمد الكلابازي 
أبو بكر محمد الواسطي 
أبو تراب النخثبي 


لادهة 


بو جامد الغزالي 

أبو حامد الغزالى 

أبو حفص الحداد 

أبو حمزة البغدادي 

أبر حمزة الصوني 

أبو حنيفة 

ابو ذر الغفاري 

أبر ريحان البيروني 

أبو معيد بن أبي الخير 

أبر سليمان الداراني 

أبو طالب المكي 

أبو عبد الرحمن السلمي 

أبر عبد الله الجزولي 

أبو عبد الله السالمي 

أبو عبد الله بن سالم 

أبو عبد الله محمد بن الخفيف 
أبو عبد الله محمد بن بطوطة 
أبو عثمان الحيري 

أبو عثمان سعيد الحيري 

أبو على الدقاق 

أبو علي الندي 

أبو على قلندر 

أبو عمر الزجاجي 

أبو محمد روريم بن أحمد 
أبو مدين التلمساني 

أبو مزاحم الشيرازي 

أبو نصر عبد الله السراج 

أبو نعيم الأصفهاني 

أبو هاشم الصوفي 

أبو يزيد الأنصاري بير روشان 
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أبي ورد 


أثر: أخو درد 

أجمنة البدري 

أحمد الدسوقي 

أحمد الرفاعي 

ألحيد الغزالي 

أحمد بريلوي 

أحمد بن أبي الحواري 
أحمذ بن ثيمية 

أحمد بن حرب 

أحمد بن حتبل 

أحمد خضروية البلخي 
أحمد شاه دوراني 


أحمد ثاء عبدلي درراني 


أحي إفران 

أدالبرت ميركس «معكة اع4001 
إدريس (النبي) 

أدم (النبي) 

آدم أولياريوس ولاأعنة0!1 سدل4 

آدم ميتس 13/1 0112م 

إدوارد بركرك عتوءو7 كمسل 
إدوارد غ. براون عم لم8 .0 لعدول8 
أدولف قون كريمر 6عمعء»! تدهم ؛ادللق 
أرسطو 

أرئد جح فينسينك لع اودع /الا :ل لمعنل 
إرنست ترومب «رمتناء1 أقمرع 

آساف هاليت شلبي 


إسرافيل (ملك النفخ في الصور) 


مده 


إمماعيل (النببي) 

إسماعيل الصفوي 

إسماعيل إمره 

إسماعيل حفي بورسلي 

إسماعيل روسوهي أنقراوي 

أشرف أوغلو رومي 

إغنائس. غرلدتيير #عط0101© مهدع[ 
إغناتيو دي ماتير 5121410 أل 0امفدع! 
أفضل الدين بديل خاقاني 

أفلاطرن 

أفلاطرن يناري 

أفلرطين 

أكبر (حاكم مغولي) 

إكهارت مايستر كنغافكء81 اأمغطعءا :1 
إلياس (النبي) 

إلياس بن بوسف نظامي 

أمبر خسرو دهلري 

إمبل دير مينشيم 5|101 1ا30اك(] #الدمتا 
الريكو سيرولي 1 [أناكن0) معممظ 
أنغيلا دي فوليعنوا 

أنغيلرس سيليسيوس 

أنكويتيه دوبيره 

أوحد الدين كرمانى 

أورانجزيب علمغير 

أوغرسط مولئر “8ال00آ اذناعنام 
أوبس القرني 

أي 

أبوب (النبي) 


ب. راينهارت درزي لإمو8 النطاركم 


إيفا مير وفيتش تاعازلانمننك24 نا 


بايا لال داس 


بابور 
بالم سلطان 
باول نويا هالاساط انط 


بجم الدين دايا 

البدر الحجازي 

بدر الدين السيموني 

بدر الدين ملالي 

بديع الزمان فروزاتفار 
بذيل الروهري 

برك بايا 

برهان الدين غريب 
برهان الدين محقن 
بروفير يوس ولاأ]/[0010<| 
بشر بن الحارث الحافي 
بلال بن رياح 

بلايس باسكال العمائظ نواناظ 
بهاء الدين زكريا مولتاني 
بهاء الدين نقشبند 

بهاء الدين ولد 

بهرام شاه بن مسعود النزنوي 
بهلول بن عمرو 

بهيت شاه 

بولهي شاه 

يونهون 

البرني 

بيبي جمال خاترن 


بيبى فاطمة 


بير محمد زبير جهانكير (حاكم مغولي) 


يلوال جون ر. ولششن طكات/لا مطمل 
بينيدكت رايئرت اععداعظه )ا ألعمع8 جون ك. بيرغه عرا8 .16 مطاول 
ت. س. إليرت إوذاع .1.5 حاتم الأصم 

تاج الدين أحمد بن عطاء الله السكندري الحاج بكتاث 

تاج الدين السبكي الحارث بن أسد المحاسبي 
تبدوك إمره حامد بن العباس 

تشارليز داروين 10بط241] وهنا حجي بايرام 

توشييكو إزوتم لاقالا] ماتطتتاوه1 حجي محمد 

توس بور كهارد 501 قلاع ناظ ؤناااآ” الحسن البصري 

تيمور حسن البنا 

ج. أدثر أربري حمسن الصباح 

ج. سبينسر ثريمنفام 7تأ8ع انآ وععروعم5 ل الحسن بن علي 

جغ. ساكس ث5 .© ال حسن سيجزي دهلوي 

ج. م. س. بلجون 1ندزاة8 .30.5 ل الحسين بن على 

اج. وءات. دي بررجك عاءزن,8 3/.7.06ا ال الحين بن على نظام الملك 
الجام الأحمدي الحسين بن منصور الحلاج 
جام تماشي حليمة (مرضعة محمد) 

جان الله رظوي الروهري حمد الله حمدي 

جبريل حمد بن الحلاج 

جعفر الصادق حمدون العقصار 

جعفر الطيار حميد الدين ناغوري 

جعفر العيدارو س مد ألغر 

جلال الدين التبريزي حواء 

جلال الدين الرومي حيدر أمولي 

جلال الدين مخدومي جهائيان خالق أحمد نظامي 

جمال الدين أحمد هنزروي الخضر 

جمالي كانبوه خليفة عبد الحكيم 

جمان شاران الخواجة باقي بالله 

جميل الخواجة عبيد الله أحرار 
جهانارا (أخت دارا شبكوه) تخواحة محمد ازا 


5ه 


الخواجة مير درد 
خرشحال خان ختاك 
اذا شمكوة 

دانتي 
داوود (النبي) 

دستان مذاهب 

دحية الكلبي 

الدفوتي 

دكتور أفظل إقبال 

دكتور جواد نوربخش 

دوتكان س. ماكدونائلد لافصولع نكا .8 ممعصسمآ 
ديوان كيدومال 

ذون النون (ثوبان ابن إبراهيم) 

رابعة العدوية 

رامون لول اننا ممع 

رايئر ماريا ريلكه ععا!21! دق نآلا ععدان؟] 

ربيع الدين 

رحمن بابا 

ركن الدين (حفيد بهاء الدين زكريا) 

روبري سي تسيئر لطعم .ل امعناه ا 

رودلف أوتو 0110 /انالنع] 

روديارد كيبليئغ انام ع1 ل زل1]10 

روزبهان البقلي 

ريتشارد هارتمان )نط لنطعلع 

ركان الوائية 

رينولد أ. يكرت ودوامطءزل؟ .ىم لامدرعج 


ريد 


زيب الناء (ننت أورانكزيب) 


ساباطاي زوي 

ساروش (أحد الملائكة) 
ساسوي 

ساشال 

ساشال مسرمست أشيكار 
سانت أوغوسطين 

رمد 

سعد الدين حمريا 

سعد الله كولشان 

ملطان إسكندر لودي 
تلطا ترككن 

سلطان باهر 

سلطان خرشقدم 

السلطان سليم يافوز 
سلطان علاء الدين كايكوباد 
سلطان محمد طوغلوق 
سلطان ميرزا أبو زيد 
سلطان ولد 

لمان الفارسي 

سلمى (اسم امرأة) 

سليمان (النبي) 

سليمان شابي 

سليمان نيعي 

سمئون بن حمزة (المحب) 
سميحة أيفردي 

سبل أفندي 

سنت يوححا فون كرويتس 0111لا 1011441168 .51 
كنات ك1 

سهل التستري 

سورائي 


سورين كير كيغارد 0لائعع !118 501811 


آله 


سياه كلام 

السيد أشرف جيهاتكير السمناني 

سيد جلال الدين سرخ البخاري 

ند حسيل فر 

سيد سلطان 

السيد على الهمذاني 

اليد محمد جو جان 

السيد مرتضى الزيدي 

السبدة زينب 

السيدة تفي 

سبر جيمس و. ريدهاوس .للا وعمم فل 510 
توناه العم 

سير ريتشارد بورتون «9هااناقآ لمنطعا8 رام 
سير سيد أحمد خان 

سير ولام يونس 9205ل صنذ ااا تزه 
سراج أورانكابادي 

سبرغي دي بوراسيل 

سيلفستر دي ساسي "506 عل نونز 
الئاه أبو على قلندر بانيباتي 

شاه إسماعيل شهيد 

الشاه جهان 

الناه عالم الثاني أفتاب 

الثاه عبد اللطيف البهيتاتي 

شاه عنايت شُههيد 

الشاه ولى الله 

شرف الدين محمد الوصيري 

شرف الدين منيري 

شقيق بن إبراهيم البلخي 


1 0020 00 
شمس الديزن احمد أفلاكي 


متدريهان برهمات 


شتكرا 

شهاب الدين عمر السهروردي 
شهاب الدين يحيى السهروردي (المقترل) 
شيباني خان 

شيخ شاند 

الشيخ صنعان 

الشيخ طاهر 

صبوحي 

صدر الدين القونوي 

صلاح الدين زركوب 

صلاح عبد الصبور 

ضياء الحق حسام الدين ابن حسن أخي ترك 
ضياء الدين باراني 

طور أندريه 

طيفور بن عينى أبو يزيد البطامي 
عانشه 

عاد 

عارفي 

العباس 

العباسيرن 

عبد الأحد غوى 

عد الباقي غرلبينارلي 

عبد الجبار النفري 

الحق دهلوي محدث 

الحكيم قاسم 

الخائى خيجدواني 

الرحمن (رحمن بابا) 

الرحمن ابن الجوزي 

الرحمن بدوي 


ىه عذا : 
الرحمن بن حالذولد 


++ ++ + + + 


الرحمن غيرهوري 


. 
م 
25 


القادر الجبلاني تنجور 

القادر ختاك 

القاسم إبراهيم نصرابادي 
القاهر أبو نجيب السهروردي 
التدوس كتكوهي 

الكريم الجيلي 

الكريم بولريوارو (الشاه عبد الكريم) 
الله الأتصاري الهراوي 

الله بن المبارك 

الله عين القضاة الهمذاني 
المالك الجويني 

الواحد بن زيد 


الوهاب البياتي 


4+4 + 4> > > > > > > > > > + + + + + + 


عفيف الدين عبد الله اليافعي 
علاء الدولة السمناني 

علم (ابن من أبناء درد) 
على ابن الرومي 

علي ابن عقيل 

علي أحمد سعيد (أدرنيس) 


علي المتفي الهندي 


علي بن أبي طالب 

علي بن حيني واعظي كائفي 
على بن عثمان الهجويري 

علي بن عيسى 

عماد الدين (تلميذ بهاء الدين زكريا) 
عماد الدين نظيمي 

عمر ابن الفارض 

عمر الخيام 

عمر العمركوتي 

عمر بن عبد العزيز 

عمر فروخ 

عمر محرابي 


عمرو بن عثمان المكي 


غابريلا ميسترال انعاؤذلا! ناعصطدت 

غالب ديدي 

غرائغريه دي لاغران ععمعييها عل انما 
غورديرن 0010© 

غيرثوم شوليم (اعاه0ط5 اماق 

غير هارد بوفرينغ ماءعصساظ8 لعممطاءء 0 

غير وغ يعقورب لامعل ع امع 

غيورغ روزين 10950 عدون 6 

غيورغ فيلهلم فريدريش هيفل <دكنطاثللا روه 
اعمء1] اعت معط 

ف. أ. د. طولوك كاعنامط] .© .مم 

قابر يسيو 

ناطمة (بنت النبي محمد) 

فاطمة القرطبية 


فاطمة اليسابورية 


فائي كثميري 


م*اهم 


فخر الدين العراتي 

قرا أتفيليكر 40801166 وعئا 

فرانتس تيشطنر “«ءملاعوعة1 ممع 

فر انسيس تو يمون 11011105011 220015 
فرعرن 

نريتس هاير )ناكا 17ل"آ 

فريد الدين العطار (كنز السكر) 

فريد دي جونغ 1008 عل لن» "!1 
فريدريش ريكرت أنعماعناظ اعلعلمل 
فريدريش نيتشه عطعججاءالا ااعلرلع1ء] 
فريدريش هايلر ععاك]1 طءءلعلمع 
فريدون سيباهسلار 

فضل الله الاسترآبادي 

الفضيل بن عياض 

فظل الرحمن 

فلتسيلتس فون روزينتسفايم شفاناو جمع2رعلا 
11 للطاتلء 5 - جاع مام لم عون 1 

قاسم كاهي 

قاضي تادن 

قطب الدين أيبك 

قطب الدين بختيار كاكي 

قيس (المجنون) 

قيغوسوز أبدال 

كائلين بوريل ااتننا8 معن اطات] 


كارلر الفرنسو ناليئر 0مذلادلة مومملالخ مامة©6 


كعب بن زهير 
كمال اليوغي 


كو نتانتين بروثر ؟ت1امناعظ 13أالفاجم0) 


كو نستانس بادويك 20016 00051210 
لال أوديرو 

لالا ميمونة 

لعل شهباز قلندر 

لويس التاسع 1 ع ان( 

لوين ماسنيون 211255180011 دأناها 
ليلا شانيسار 

للى (حبيبة قين) 

فؤمن 

ماذو لال حسين 

مارئن لينغس 85 مآ 1/]1111192 
هارغريت سميث 5801015 انلغ121/ا 
ماريان مولي عا ماما النزرة آلا 

ماكس شرايئر 6ع5أء5615 212 
ماكس ميل 1اءع7 8/2 

ماكس هورتن 1101061 8106 

مالك بن 

المأمون بن هارون الرشيد 

مانويل فايشر 6ن طنداء/الا أعنامن1 
المتوكل (خليفة عباسي) 

مجد الدين البغدادي 

مجدد الألنية الثانية. الإمام الرباني»؛ أحمد 
سرمندي 

مجنون ليلى 

محسن فيض كاشاني 

محمد أق شمس الدين 

محمد إقبال 

محمد البريزي المغربي 

محمد الفائح 

محمد المعصوم (ابن أحمد سرهندي) 


محمد أوبور 


مهأ١+4‎ 


محمد بن إدريس الشافعي 
محمد بن داوود الظاهرني 
محمد بن علي الحكيم الترمذي 
محمد بن واسع 

محمد بندناواز (كيودراز) 
محمد بنغاش خواجة 

محمد زمان اللونواري 
محمد شاه 

محمد شمس الدين (حانظ) 
محمد عرقي 

محمد غوث كواليوري 
محمد غوثي 

محمد مارك مير خورد 
محمد ناصر عندليب 

محمد ناصر عندليب 
محمود الشيستري 

محمود الخزنوي 

محي الدين ابن عربي 
مخدوم محمد هاشم 
مخدوم بوح الهلوي 
افر 

مراد الغالث (سلطان عثماني) 
مركز أفندي 

مريم البصرية 

مريم العذراء 

ميلم المغربي 

مصطني كمال أتاتورك 
تصلح الدين الستفدي 
مظهر جانجنان 

معروف الكرخي 


معين الدين الجستي 


معين الدين بروانا 

دعي الدين جستي 

مقاتل بن لمان 

الملك الظاهر (حاكم أيوبي) 
مهدي محمد الجوتبوري 
موبى (النبي) 

مولا صدرا شيرازي 

مولانا إلياس 

مولانا جلال الدرين الرومي البلخي 
مولانا شبلي نعماني 

مولانا عبد الرحمن الجامي 
مولانا غلام مصطفى قاسمي 
مولانا قامم كاهي 

موهان سينغ ديوانا 

ميان شاه عنات 

ميان مير 

ميداس (أحد الملوك) 

مير تفي مير 

مير علي شير قانع 

مير علي شير نوعي 

ميرآن حسين شاه 

ميرزا أسَد الله غالب 

ميرزا خان أنصاري 

ميرزا عبد القادر بيديل 
ميغويل آسين بلاسيوس 
ميكائل (أحد الملائكة) 
ميهائقان 

نائان زودربلوم <نواطاءعل50 نحا عمل 
نادر شاه 

الناصر (خليفة عباسي) 


ناص دحدل 
ر 


هزه 


الناصر صلاح الدين 

ناصر على سرهئدي 

ابي م الهاشمي 

النبيى محمد 

نجم الدين دايا الرازي 

نجم الدين الكبرى 

نزار بن مستنير 

نصر الدين حجا 

نصر القشوري الحاجب 
نصير الدين سيراجي دهلوي 
نظام الدين أولياء 

نعمة الله كرماني 

النمرو 

نوح (النبي) 

نور جهان (زوجة جهانكير) 
نوري (صيادة المك) 
نيازي مصري 

ه.ا ت. لامبريك نط اله .]1 .31 .1] 
ه. س. تيبر عمغطزلةا ١١5.‏ 
هارون (النبي) 

هارون الرشيد 


هارى رلغون تتوذاان للا لعن]] 


هاشم شاه 
هانس هايلئريش. شيدر تاناعتلك11 15ئك1] 
ل 


هائلن يواخيم كيسا كيس ليلغ تتالطن هن ل-5لن]1 
كإستلدد كا 

هائر مان 

هربرتات. سورلي لزع[1ه5 .1 امعطءع1 1 


هنريى كوربان قاطده© معط 


2 


هي مان هيسه 116556 11611514111 

هلموت ريتر 111166 الاتوااءا؟ 

و. ه. تيمبل غايردئر 386ل5نهت عامتدع1 .11 .ملا 
ؤارك كناة 

وزير بن الفرات 

ولي دكاني 

وليام هاستي عنام سنتلا للا 

يحيا بن معاذ الرازي 

يزيد بن معاوية 

يعتّوب (النبي)جعفر الحداد 

يعقرب قدري كارا عثمان أوغلو 

يوهان فولفغائغ فون غوته ترتدع اأهلالا تتصننطول 
عطاعه0 تدم 

يوهاثان فريدمان للطلعاع] تلقطائطممآ 

يوحنا المعمدان (يحيى) 

يوسف (النبي) 

يوسب الهمذاني 

يوسف بن الحسين الراززي 

يوسف فون هامر بوغثشتشال ترهل تامعومل 
أأفامع رن ”1 -تعمتصسناط 

يونس (النبي) 

يريس إهره 


يونس خان مغول 


كله 


مشايخ الصوفية في القرن التاسع 5-0 
الحلاج» شهيد الحب الصوفي ا ا م 1 


عصر الاستقرار: من الشبلي إلى الغزالي ا 00 


00000 07 07 0 0 0 07 7 0 


فعا هد مدقا واو ود رد اناه وج 06م 06م 


ماأعاما ع ععاعا م م قا مار م م ل مم مهن 


الإنسان وطريقه إلى الكمال ا 
ملاحظات حول علم نفس المتصوفة ا 
الخير والشر ودور الشيطان 5ه ش55 
الأولياء والكرامات 0 01000 
تعظيم النبى لق ورا وك كي ار 

الطرق والجماعات الصوفية 110111 
أبو سعيد بن أبي الخير 6 210 
الطرق الأولى ج و 

زعيم الاشراقء» السهروردي المقتول 5 ه525 
الشيخ الاكبر ابن عربي ل ا 
اين الفارض شاعر الصوفية 0-00 
تطور تصوف الوحدة عند ابن عربي 0 


الوردة والبلبل: شعر التصوف الفارسي والتركي 


الوردة الخالدة 0 
رحلة الطائر: السنائي والعطار 10 
مولانا جلال الدين الرومي ا 
التصوف الشعبي التركي 0 


التصوف في الهند وباكستان 10 


وام قاد ماقاوعد معد ما .امنا .ام 6 ما نمم 


ما عفاود ق. ود عام هم مق .امم مد ممم 


ع6 .ا م.م وا فداه معد نمام هد فد 6م مم 


فاأقا.ا م اوقا ه قها انه م وها ما مها مه 


.لاما نواه نوا ما مانا ثرا مه هم م لقف 


لاأفاقد و فاوح م فعا يلار مده مر موقم 


الخواجه مير درد «محمدى حفا» اا ا 


الشعر الصوفى المكتوب باللفات الإقليمية السندية والبنجابية والبشتية 


خاتمة سمج بكرن انل امن جات اسه امك لجاحة ا وكيد ووو وخ ا ا ود م و ا 
ملحق  ١‏ . رمزية الحروف في المصادر الصوفية 211111101100093 
ملحق   ”‏ العنصر النسائي في التصوف 000000 


8ه 


هذا الكحتاب 


الكتابة عن الصوفية أو الروحانيات في الإسلام تكاد تكون 
مستحيلة, فمن أول خطوة يخطوها سالك هذا الطريق يرى أمامه 
تلالاً ممتدة وهضاباً وعرة, لا يزداد بالسير فيها إلا استصعاباً 
للوصول إلى أي غاية, فيقف عند شعراء الصوفية من الفرس متلكتاً 
في واحة حدائق أزهارهم: أو يحاول تسلق القمم الثلجية لجبال 
التأملات الفلسفية النظرية, أو يبقى في سهول العامة وتعظيمهم 
للأولياء. أو يحاول أن يأخذ برسن راحلته إلى صحراء لا متناهية 
من الكتابات النظرية عن طبيعة التصوف وعن ذات الله وعن جوهر 
العالم, أو ربما يكتفي بإلقاء نظرة على الطبيعة وبالاستمتاع 
بجمال القمم العالية تغسلها أشعة الشمس في صباح باكر أو تتلون 
بحمرة الشفق في مساء بارد؛ أما أقصى الجبل حيث موطن طائر 
«السيمورغ» الصوفي فلن يصل إليه على كل حال إلا بعض من 
النُخبة, ثم يدركون أنهم لم يصلوا إلالما يجول في خاطرهم. 


